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Il tema della presente tesi di dottorato, il culto di Ercole lungo la via Salaria, nasce 
dall’idea dell’esistenza di un rapporto tra la via Salaria e la diffusione del culto di 
Ercole in area centro-italica e, di conseguenza, del ruolo svolto da Roma nella 
propagazione del culto. Questo legame tra culto di Ercole e Salaria è prima di tutto 
topografico: uno dei più antichi, se non il più antico, luogo di culto erculeo su suolo 
italico era quello dell’Ara Massima nel Foro Boario, sito che costituiva il fulcro di 
articolazione del circuito viario unitario composto dalle due vie Campana e Salaria che 
permetteva l’approvvigionamento salino di Roma e della Sabina. Tramite la via 
Campana, infatti, il sale veniva trasportato dal Campus Salinarum alla foce del Tevere a 
Roma, mentre mediante la via Salaria il prezioso bene raggiungeva la Sabina tiberina di 
Eretum e di Cures, quella più interna di Reate ed Amiternum ed il Piceno. Proprio il 
rapporto tra culto di Ercole e sale, tanto evidente nel Foro Boario a Roma (prossime 
all’Ara Massima erano infatti le saline, i depositi del sale proveniente dai giacimenti 
tiberini) da portare gli studiosi ad attribuire all’Ercole dell’Ara Massima la funzione e 
l’epiteto di Salarius1, cioè di dispensatore di sale (accostato al dio clavigero in 
un’iscrizione di Alba Fucens2), unito all’ubicazione dell’Ara Massima nel punto di 
partenza della via Salaria, ci ha spinto a cercare possibili indizi del rapporto Ercole-sale 
lungo la direttrice viaria che, come provato dalla sua stessa denominazione, aveva come 
principale funzione quella di permettere il trasporto del sale. Al rapporto Ercole-sale è 
poi strettamente legato quello tra culto del dio clavigero e pratica della pastorizia, da 
tempo sottolineato3, che trova ancora una volta la migliore esemplificazione a Roma 
dove Ara Massima e saline sorgevano non casualmente nel Foro Boario, cioè nell’area 
destinata a mercato di bestiame.  
                                                 
1 TORELLI 1993, pp. 106 ss.; id. 2006, p. 580. 
2 CIL IX, 3961.  
3 VAN WONTERGHEM 1973; id. 1992; id. 1999. 
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 Il passaggio di Ercole lungo la via Salaria è, tra l’altro, attestato già da alcune 
tradizioni mitiche riportate da Macrobio e da Svetonio: il primo, elencando le diverse 
versioni sull’origine dei Saturnali, riferiva il racconto varroniano secondo cui Ercole, 
giunto in Italia con i buoi di Gerione, si sarebbe spinto lungo il percorso della via fino a 
Cutilia, località non distante da Rieti, dove avrebbe consigliato ai discendenti dei 
Pelasgi che qui si erano stanziati di non offrire più sacrifici umani e funesti a Dite e a 
Saturno, ma di mutarli in sacrifici fausti4. Svetonio, invece, accenna all’esistenza lungo 
la via della tomba di un compagno di Ercole, considerato da alcuni mitico progenitore 
della gens Flavia5. 
Il presente lavoro è stato suddiviso in quattro capitoli. Il primo dei quali è stato 
dedicato alla descrizione ed alla ricostruzione del percorso della via Salaria da Roma 
all’Adriatico, attraverso la Sabina tiberina e i due rami della via che si staccavano da 
Antrodoco e che raggiungevano la costa adriatica: un ramo seguiva il corso del fiume 
Velino e penetrato nel Piceno raggiungeva Ascoli e Castrum Truentinum; l’altro 
diverticolo, invece, dopo aver percorso l’ager Amiterninus giungeva in area pretuzia 
concludendo il suo tragitto all’altezza della colonia latina di Hadria. 
Nel secondo capitolo, invece, sono state catalogate tutte le testimonianze del culto 
erculeo che è stato possibile rintracciare lungo la via Salaria. I singoli documenti sono 
stati schedati in ordine progressivo seguendo il percorso della via dalla Porta Salaria 
all’Adriatico, e raccogliendo tutte le testimonianze provenienti dai centri e dai territori 
toccati dall’asse viario (da Fidenae ad Hadria).  
Nel terzo capitolo si è provveduto, sulla base delle fonti letterarie, all’analisi 
storico-religiosa del culto di Ercole all’Ara Massima, vista la sua posizione a Roma nel 
Foro Boario, punto di partenza, lo ricordiamo, del tracciato della Salaria.   
Il quarto capitolo è stato infine dedicato ad un approfondimento delle attestazioni 
del culto erculeo schedate nel secondo capitolo; a tal proposito, grande risalto è stato 
dato alla dislocazione topografica dei luoghi di culto e delle testimonianze epigrafiche 
ed archeologiche di devozione al dio, prestando particolare attenzione alla loro 




                                                 
4 Macr. I, 7, 28 ss. 











1. Origine e funzione della via. 
 
La via Salaria è un tracciato antichissimo che, collegando l’area di Roma con la 
Sabina, permetteva il trasporto del sale dalle saline tiberine al territorio sabino. Sono 
Plinio e Festo a chiarire nome e funzione della via6. 
La via Salaria costituiva con la via Campana un circuito viario unitario che aveva 
nel Foro Boario il suo fulcro di articolazione7: mentre infatti la via Campana, che 
prendeva il suo nome dal Campus Salinarum alla foce del Tevere8, congiungeva 
quest’ultimo con il Foro Boario, dove il sale veniva immagazzinato nelle Salinae alle 
pendici dell’Aventino9, la via Salaria proseguiva il percorso della Campana oltre il Foro 
Boario, uscendo da Roma e giungendo in Sabina. Non sappiamo quando questa 
direttrice viaria venne sistemata ma, sulla base di alcune fonti letterarie a nostra 
disposizione, è comunque possibile avanzare un’ipotesi attendibile. 
È indispensabile partire dal passo di Plinio già citato in precedenza10: l’autore, 
infatti, nell’affermare che la Salaria era utilizzata per il trasporto del sale in Sabina, 
utilizza il verbo convenerat, che indica precisamente come fosse stato stabilito che la 
Salaria avesse questa funzione (che è la sua funzione originaria e primaria). Subito dopo 
Plinio ricorda che Ancus Marcius rex salis modios VI in congiario dedit populis et 
                                                 
6 Fest., p. 436 L.: «...<Salaria autem propterea a>ppellabatur <......> it ea liceret <a mari in Sabinos 
sa>lem portari»; Paul., p. 437 L.: «Salaria via Romae est appellata, quia per eam Sabini sal a mari 
deferebant»; Plin., &. H. XXXI, 89: «Honoribus etiam militiaeque interponitur salariis inde dictis, 
magna apud antiquos et auctoritate, sicut apparet ex nomine Salariae viae, quoniam illa salem in 
Sabinos portari convenerat». 
7 COARELLI 1988, pp. 133-134. 
8 Sulla via Campana vd. SCHEID 1976; id. 1990, pp. 96-98; LTUR V, p. 135, s. v. Via Campana 
(Patterson).  
9 Su queste saline vd. Fest., p. 272 L.; Liv. XXIV, 47, 15; Front. I, 5, 5; Solin. I, 8. Per una datazione delle 
Salinae del foro Boario, sicuramente anteriore al 312 a.C., vd. COARELLI 1988, p. 134, nota 26; LTUR 
IV, p. 229, s. v. Salinae (Coarelli). 
10 Vd. nota 6. 
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salinas primus instituit; a noi interessa sottolineare soprattutto come Anco Marcio fosse 
stato il primo ad organizzare le saline11. 
A questo punto è opportuno rivolgerci a Livio. Lo storico patavino descrive una 
serie di operazioni compiute ancora una volta da Anco Marcio durante il suo regno per 
estendere il territorio in mano a Roma: egli, dopo aver sottratto ai Veienti la selva 
Mesia, si spinse fino al mare e alla foce del Tevere, dove fondò Ostia e impiantò le 
saline12. In precedenza, lo stesso re aveva conquistato centri come Ficana e Politorium 
ubicati tra Roma e il mare13. Sempre all’opera di Anco si dovrebbe infine, secondo 
alcune fonti, la realizzazione del pons Sublicius, il primo ponte in legno sul Tevere che 
sostituì il più antico guado del fiume e che permetteva l’ingresso nel Foro Boario14. 
La tradizione dunque lega strettamente e coerentemente al nome di Anco Marcio 
una serie di operazioni a carattere militare, ma non solo, tra il Foro Boario e la foce del 
Tevere, in un contesto quasi sempre relativo alla riva destra del fiume: muovendo in 
ordine topografico troviamo in primis l’allestimento del pons Sublicius, poi la conquista 
di Ficana (centro sulla riva sinistra del Tevere15) e Politorium, la sottrazione ai Veienti 
della selva Mesia e infine la fondazione di Ostia e l’organizzazione delle saline16.  
È opportuno a questo punto un chiarimento sulla posizione delle saline di cui la 
tradizione attribuisce la prima organizzazione ad Anco Marcio, visto che la maggior 
parte degli studiosi ritiene che in epoca storica queste fossero collocate sia a nord (riva 
destra) che a sud (riva sinistra) della foce del Tevere17. Un’attenta analisi delle fonti a 
nostra disposizione porta alla conclusione che si debba trattare delle saline veienti, cioè 
di quelle ubicate sulla riva destra del fiume. In primis Dionigi ricorda all’epoca di 
Romolo un trattato tra Romani e Veienti che, tra le clausole, prevedeva l’abbandono da 
parte dei Veienti delle saline alla foce del fiume18; successivamente, sempre lo storico 
                                                 
11 Su Anco Marcio vd. da ultimo CAMOUS 2004. 
12 Liv. I, 33, 9; D. H. III, 41. Dionigi (II, 55, 5) e Plutarco (Rom. XXV, 4-5) attribuiscono a Romolo la 
prima sottrazione delle saline ai Veienti, successivamente Anco avrebbe posto fine ai reiterati tentativi dei 
Veienti di reimpadronirsi dell’importante area.  
13 Liv. I, 33, 1-8, D. H. I, 35-44. 
14 Liv. I, 33, 6; D. H. III, 45, 2; Plut., &um. IX. Sul pons Sublicius vd. COARELLI 1988, p. 134; id. 
1988A, pp. 111-113; LTUR IV, pp. 112-113, s. v. Pons Sublicius (Coarelli). Per la presenza di un guado 
nell’area del Foro Boario vd. COARELLI 1988, p. 133; LE GALL 2005, pp. 43 ss. È stato sottolineato 
che la principale funzione di questo ponte fosse quella di permettere il trasporto del sale dalla sponda 
destra del Tevere alle Salinae presso la porta Trigemina (ALGREEN-HUSSING-FISCHER-HANSEN 
1985, p. 67).  
15 Su Ficana vd. QUILICI GIGLI 1971; ALGREEN-HUSSING-FISCHER-HANSEN 1985; FISCHER-
HANSEN-ALGREEN-HUSSING-PAVOLINI 1990; PAVOLINI 1990; BRANDT 1996.  
16 Sulle saline vd. LANCIANI 1888. 
17 Ad es. LANCIANI 1888; ALGREEN-HUSSING-FISCHER-HANSEN 1985, p. 66. 
18 D. H. II, 55, 5. Cfr. Plut., Rom XXV, 4-5. 
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greco, ricorda come gli abitanti di Veio, quando era re Anco, cercarono di riprendere le 
saline perdute con il trattato romuleo19. È ovvio che Dionigi faccia riferimento nei due 
diversi passi alle stesse saline, quelle veienti. Livio invece ricorda, come abbiamo 
precedentemente sottolineato, che con Anco venne sottratta ai Veienti la selva Mesia 
che si estendeva sulla destra del corso inferiore del Tevere, si raggiunse il mare e infine 
fu fondata Ostia e si provvide all’organizzazione delle saline20. Molti studiosi hanno 
proposto di collocare le saline disposte da Anco sulla riva sinistra del fiume sulla base 
dell’accertata posizione del castrum di Ostia proprio sulla sponda sinistra21, in realtà F. 
Coarelli ha proposto con buoni argomenti di ricercare il centro fondato da Anco Marcio 
non sotto il più recente castrum, ma proprio sulla riva destra del Tevere, in 
corrispondenza dell’ansa che precede la foce del fiume, come riferito da Dionigi22; tra 
l’altro l’esistenza di due Ostie differenti, il centro di età regia e la colonia fondata 
successivamente, è dimostrata da un passo di Festo23. Dunque il testo liviano descrive 
una serie di operazioni eseguite da Anco nel contesto coerente della riva destra del 
Tevere (occupazione della selva Mesia, fondazione di Ostia e organizzazione delle 
saline). Da questi testi si può dedurre che presumibilmente, dopo una prima 
occupazione del sito delle saline in età romulea (VIII sec. a.C.), i Veienti avessero 
tentato più volte di riappropriarsi delle saline, per essere infine definitivamente 
allontanati da Anco (seconda metà del VII sec.). D’altro canto è anche possibile che in 
realtà sia stato Anco Marcio a espandere per primo il dominio di Roma fino al mare 
estromettendo i Veienti dal controllo delle saline, e che quindi le notizie di Dionigi e 
Plutarco relativamente al trattato romuleo costituiscano uno dei numerosi tentativi degli 
storici antichi di attribuire al primo re di Roma azioni e provvedimenti da imputare in 
realtà ai re successivi. 
Dalla coerenza di tutte queste fonti sembrerebbe desumibile che le uniche saline 
esistenti nell’antichità in prossimità della foce del Tevere fossero quelle sulla riva destra 
e che la tanto sostenuta idea della presenza di saline sulla riva opposta del fiume sia 
dovuta unicamente ad un’errata ubicazione della Ostia di Anco Marcio24. 
                                                 
19 D. H. III, 41, 3. 
20 Liv. I, 33, 9. 
21 Vd. ad esempio CARCOPINO 1968, pp. 416-420; ALGREEN-HUSSING-FISCHER-HANSEN 1985. 
Su Ostia vd. MEIGGS 1973; PAVOLINI 2006. 
22 D. H. III, 45, 4. Vd. COARELLI 1988, pp. 137 ss.  
23 Fest., p. 214 L.: «Ostiam urbem ad exitum Tiberis in mare fluentis Ancus Martius rex condidisse, et 
feminino appellasse vocabulo fertur: quod sive ad urbem, sive ad coloniam, quae postea condita est, 
refertur...».  
24 COARELLI 1988, p. 140. 
8 
 
Anco Marcio sembra essere dunque, nelle fonti, il re che tradusse in realtà il 
desiderio di Roma di raggiungere il mare, la foce del Tevere e le saline ivi ubicate. Non 
stupirebbe affatto, anzi è plausibile che lo scopo principale di queste campagne militari 
fosse quello di assicurarsi il controllo e la piena fruizione del sale, bene estremamente 
prezioso nell’antichità25.  
Ora, la via Campana, che correva sulla riva destra del Tevere26, conduceva, come si 
è visto, al Campus Salinarum tiberino, ubicato sullo stesso versante del fiume, ed 
organizzato per la prima volta da Anco Marcio. Il Campus Salinarum deve essere infatti 
identificato con le saline veienti, come dimostra il ritrovamento nel Campo salino della 
nota iscrizione che menziona appunto il Campus Salinarum Romanarum27.  
È stato osservato sempre da Coarelli come “la via Salaria, che si svolge sulla riva 
sinistra del Tevere, sembra concludersi all’altezza del guado (poi sostituito dal ponte 
Sublicio)” mentre “la via Campana, che corre lungo la riva destra, ha inizio dove 
termina la prima, e ciò significa che il punto di articolazione fondamentale (quello cioè 
dove la via, funzionalmente unitaria, cambia nome) è costituito dal guado stesso, e 
quindi dal Foro Boario...”28; guado che proprio per volontà di Anco verrà rimpiazzato 
dal pons Sublicius. Da tutto ciò si può già evincere un nesso esistente tra Anco, le saline 
e il tracciato costituito dalle vie Campana e Salaria. 
Il legame tra il re e la via Campana è ulteriormente provato da una notizia che 
ricaviamo da Plutarco, il quale, riportando una fonte antiquaria, è il solo ad attribuire al 
quarto re di Roma la realizzazione al VI miglio della via di un santuario dedicato a Fors 
Fortuna (solitamente ascritto a Servio Tullio) in posizione prossima al più antico lucus 
Deae Diae29.  
                                                 
25 Oltre al passo di Plinio già citato in precedenza (&. H. XXXI, 89), anche Aurelio Vittore (Vir. Ill. CXI, 
5, 3) ricorda provvedimenti presi da Anco in relazione al sale, citando in particolare l’istituzione di una 
tassa sul sale. Per l’importanza del sale nel mondo antico vd. Verg., Georg. III, 394-397; Plin., &. H. 
XXXI, 88; cfr. anche GABBA-PASQUINUCCI 1979, pp. 147-148; GIOVANNINI 1985; COARELLI 
1988A, p. 110, nota 2; TRAINA 1992; MUROLO 1995; BONETTO 1999. 
26 Vd. a proposito SCHEID 1976; id. 1990, pp. 96-98; COARELLI 1988, pp. 133-134; id. 1988A, p. 113. 
27 ILS 6178: Pro Salute imp(eratorum) Severi et Antonini / Aug(ustorum) et Getae nobilissimi Caes(aris) 
et Iuliae Aug(ustae) / m(atris) Aug(ustorum) et castr(orum) Genio saccariorum  salarior(um) / totius 
urbis, camp(i) sal(inarum) Rom(anarum) Restitutianus Corne- / lianus, de XVI a[b] aer(ario) et 
ark(arius) sal(inarum) Rom[anarum, cum] Ingenua filia donum dedit. Dedicantibus Sallustio Saturnino et 
Orfito proc(uratoribus) Aug(ustorum) n(ostrorum) . Cfr. GATTI 1888; LANCIANI 1888. 
28 COARELLI 1988, p. 134. 
29 Plut., fort. Rom. V. Sull’attendibilità della fonte di Plutarco vd. COARELLI 1988A, pp. 256-258. Sul 
santuario di Fors Fortuna vd. CHAMPEAUX 1982, pp. 199-247; COARELLI 1988A, p. 416; 
COLONNA 1991, p. 216. Sul santuario di Dea Dia vd. SCHEID-BROISE 1978; iid. 1989; COARELLI 
1981, pp. 211-213; SCHEID 1990, pp. 95-182; BROISE-SCHEID 1993; VENDITTI 2005. 
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Sulla base di questo indiscutibile rapporto tra il re, il tracciato viario e le saline mi 
sembra possibile supporre che, in relazione alle imprese compiute da Anco conclusesi 
con la fondazione di Ostia e l’istituzione delle saline e, probabilmente in seguito ad 
esse, il re abbia provveduto ad una risistemazione del tracciato della via Campana e, 
molto probabilmente, anche della via Salaria, vista l’unità e la complementarità delle 
due strade. Il sistema stradale venne reso più funzionale alle nuove esigenze di Roma, 
venne, se mi si permette il termine, “romanizzato”30. Possiamo addirittura pensare che, 
proprio durante il regno di Anco (date tradizionali: 638-616 a.C.) e per volontà di 
questo re, le due vie assumessero i nomi che conosciamo di Campana e Salaria; tra 
l’altro un indizio per una tale interpretazione potrebbe leggersi tra le righe del passo di 
Plinio più volte citato31: lo studioso, infatti, subito dopo aver chiarito la funzione della 
via Salaria in rapporto al trasporto del sale in Sabina, riferisce come Anco avesse 
concesso al popolo seimila moggi di sale in congiario e organizzato per primo le saline. 
Creando un collegamento tra le due parti del passo pliniano, potremmo dunque 
ascrivere allo stesso Anco la decisione di sfruttare quella via per l’approvvigionamento 
salino della Sabina (funzione da cui deriva il nome Salaria della via) e pertanto 
attribuire ad Anco la denominazione stessa del tracciato viario. Come vedremo però 
alcuni dati permettono forse di supporre che il nome della via originariamente fosse uno 
solo e che, presumibilmente, fosse via Campana32. 
È comunque probabile che il sistema viario Campana-Salaria fosse più antico 
rispetto alla seconda metà del VII sec. a.C., come sembrano suggerire alcuni dati. In 
primis, come indice di una notevole antichità del percorso, va ricordato che il tracciato 
della via Campana e il tratto iniziale della via Salaria ricalcano il percorso del Tevere, 
risultandone fortemente condizionati33. In secondo luogo non va dimenticato che Anco 
Marcio fondò il suo santuario di Fors Fortuna, al VI miglio della Campana, in 
prossimità del più antico lucus Deae Diae, che costituiva uno dei limiti dell’ager 
Romanus Antiquus34. Quest’ultimo dato ci fornisce un preziosissimo terminus ante 
quem in quanto attesta la preesistenza della via al regno di Anco Marcio. 
                                                 
30 A tal riguardo bisogna ricordare un passo di Strabone che ricorda come la via Salaria fosse stata 
realizzata, sicuramente in una fase molto remota presumibilmente anteriore ai re di Roma, dai Sabini 
(Strab. V, 3, 1). 
31 Vd. p. 5, nota 6. 
32 Vd. sotto, pp. 31-32. 
33 COARELLI 1988,  p. 132. 
34 Sui santuari di confine dell’ager Romanus antiquus vd. SCHEID 1987; COLONNA 1991. 
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Ma la datazione del tracciato può essere ulteriormente rialzata sulla base di due dati 
archeologici: i numerosi frammenti di ceramica appenninica emersi durante lo scavo 
dell’area di S. Omobono, nell’area settentrionale del Foro Boario35, e il noto ripostiglio 
di Contigliano (nei pressi di Rieti)36. Secondo Coarelli i primi, databili al più tardi al 
XIV-XIII sec. a.C., confermerebbero che “aree adiacenti al Foro Boario (si tratta in 
questo caso delle estreme pendici meridionali del Campidoglio) erano frequentate già 
nella piena età del Bronzo da pastori transumanti, la cui presenza è difficilmente 
comprensibile se non in relazione con la ricerca di pascoli estivi per il bestiame, e ancor 
più senza la necessità di approvvigionarsi di sale”37. Lo studioso ipotizza che, in 
particolare, questi provenissero dalla Sabina, tesi che, se dimostrata, ci indurrebbe a 
collegare l’arrivo di questi pastori con un utilizzo molto precoce del percorso della 
Salaria. Un ulteriore passo in questa direzione ci porterebbe a identificare il tracciato 
della Salaria con un antichissimo tratturo. 
Una conferma in questo senso sembrerebbe venirci proprio dal ripostiglio di 
Contigliano, piccolo paese 10 km ad ovest di Rieti, ubicato lungo il percorso di un 
diverticolo della Salaria che, staccandosi dal tracciato principale della via poco prima 
del centro sabino, raggiungeva Piediluco. Il deposito, comprensivo di oggetti databili tra 
il XII-XI e la prima metà del IX sec. a.C., annovera anche materiali provenienti da aree 
danubiane e miceneo-cipriote38. Ora, soprattutto la presenza di oggetti di manifattura 
orientale in un’area, quella centro-italica, non ricca di testimonianze di questo genere39, 
ci prospetta l’ipotesi che questa presenza nel deposito sia dovuta a degli scambi 
commerciali tra l’area interna (sabina) e la costa tirrenica. Potremmo dunque pensare 
che questi oggetti giunsero in un primo tempo sulla costa tirrenica, per poi essere 
trasferiti, tramite scambio, in area interna40. L’ubicazione di Contigliano lungo un 
diverticolo della Salaria ci consente di supporre che proprio attraverso questo 
fondamentale snodo viario gli oggetti di lusso siano giunti nella Sabina interna. Come 
possibile controprova di quanto affermato, è utile ricordare che tra i pochi siti che in 
Italia centrale hanno lasciato tracce di ceramica micenea vi è proprio l’area di S. 
                                                 
35 Vd. a proposito PERONI 1959-60. 
36 Sul ripostiglio di Contigliano vd. BONOMI PONZI 1970; ead. 1997; VAGNETTI 1974; ead. 1981. 
37 COARELLI 1988, pp. 135-136. 
38 Sui materiali di provenienza egeo-cipriota del ripostiglio di Contigliano vd. in part. VAGNETTI 1974; 
ead. 1981. 
39 VAGNETTI 1974, pp. 663-664. 
40 SPADONI 2000, pp. 91-92. 
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Omobono a Roma, nel Foro Boario41. È dunque possibile che i materiali egeo-ciprioti di 
Contigliano siano giunti proprio da Roma tramite la Salaria.  
È doveroso comunque ricordare che la Bonomi Ponzi ipotizza una provenienza del 
ripostiglio non da Contigliano ma da Piediluco, nelle vicinanze di Terni42, dato che, 
vista la vicinanza dei due siti e la loro ubicazione sullo stesso diverticolo della Salaria, 
non inficerebbe comunque quanto è stato ipotizzato relativamente alla funzione della 
via come mezzo di questi traffici. 
In conclusione, si può dunque affermare che già durante l’età del Bronzo doveva 
esistere un percorso viario che collegava il sito della futura Roma e, più in particolare, 
l’area successivamente chiamata Foro Boario con la Sabina, in funzione di scambi 
commerciali che avevano come oggetto principale il sale, ma che non si limitavano 
unicamente a questo bene. In seguito, questo percorso viario prese il nome di Salaria, 
via la cui prima sistemazione va probabilmente attribuita ad Anco Marcio, re che 
coerentemente le fonti ci mostrano legato alle saline alla foce del Tevere e al sale. 
 
 
2. Il tracciato della via Salaria da Roma ad Antrodoco. 
 
Il reale punto di partenza della Salaria deve dunque essere considerato il Foro 
Boario, come si è cercato di chiarire nel precedente paragrafo. Il tracciato antico della 
via partendo da questo antico centro emporico raggiungeva la costa adriatica, 
collegando i versanti tirrenico e adriatico dell’Italia centrale (Carta I)43. 
Anticamente, all’interno di Roma, erano conosciuti due percorsi della Salaria, la via 
Salaria e la via Salaria vetus, ricordata da alcune fonti agiografiche e cimiteriali44. La 
via Salaria, chiamata nova dagli studiosi moderni per distinguerla dalla vetus, era il 
rettifilo che usciva dalla porta Collina delle mura serviane e dalla porta Salaria delle 
mura Aureliane, mentre la Salaria vetus viene oggi solitamente identificata con il 
percorso tortuoso corrispondente alle odierne via di Porta Pinciana (proprio da porta 
Pinciana la via usciva dalle mura Aureliane), via Pinciana, via G. Paisiello, via dei 
Cavalieri, viale Romania e via S. Filippo Martire. La suddetta via dunque conduceva dal 
                                                 
41 IOPPOLO 1971-72, pp. 17-18, nota 19; VAGNETTI 1974, p. 664, nota 1. 
42 BONOMI PONZI 1970, pp. 95-97. 
 
43 Sul percorso della Salaria in generale vd. PERSICHETTI 1893; id. 1910; RADKE 1981; QUILICI 
1993; SALARIA 2000; ALVINO 2003. 
44 DE ROSSI 1874-77, vol. I, p. 131. 
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Campo Marzio al Pincio, incontrava nell’area di via del Tritone l’antica porta Pinciana e 
poi proseguiva verso Antemnae. La maggiore antichità della Salaria vetus rispetto alla 
nova è ravvisabile, oltre che nel nome di vetus ricordato dalle fonti cristiane, anche nella 
sinuosità del suo percorso, influenzato dagli elementi naturali e assecondante la 
morfologia dei luoghi45. Dopo aver superato il centro di Antemnae46, la Salaria 
attraversava l’Aniene sul ponte Salario. Al IV e al V miglio del suo tragitto sono sulla 
destra i colli di Villa Spada e di Borgata Fidene, dove va localizzato il sito dell’antica 
Fidenae47, mentre al VI miglio e a sinistra della via si eleva la collina di Castel 
Giubileo48.  
La via, superato Castel Giubileo, proseguiva attraversando il fosso di Malpasso 
tramite un ponte di età repubblicana, successivamente ristrutturato, ancora visibile nei 
primi decenni dell’Ottocento49 e, sempre attraverso rettifili, dopo aver passato la 
stazione ferroviaria di Settebagni, entrava nella tenuta della Marcigliana, nella zona 
dell’antica Crustumerium50. Qui venne rinvenuto il probabile X miliario della via51. 
Superato il colle della Marcigliana, la via penetrava nel territorio di &omentum, 
raggiungendo prima l’osteria di Fonte di Papa e quella delle Capannelle, presso la quale 
la Salaria si diramava: il tratto principale continuava in linea retta verso Passo Corese, 
mentre l’altro ramo conduceva a Monterotondo. Dopo aver scavalcato il fosso della 
Bettina, identificato con il fiume Allia52, la Salaria perveniva in territorio sabino, 
toccando il centro di Eretum, solitamente ubicato in corrispondenza di Casacotta53. 
Dopo Casacotta, la Salaria moderna si distacca dall’antica, che risaliva la collina a 
nordest: la Salaria antica proseguiva lungo la piana tiberina e, presumibilmente, il 
tracciato arcaico della via raggiungeva il centro principale della Sabina tiberina, Cures 
                                                 
45 Sul percorso della Salaria a Roma e sulla distinzione tra Salaria vetus e nova vd. CHIUMENTI-
BILANCIA 1977, pp. 13 ss.; QUILICI 1978, pp. 141-144.; id. 1993, pp. 87-90; ASHBY 1982, pp. 41 ss.; 
LTUR V, pp. 144-145 s. v. via Salaria (Patterson). Per le diverse interpretazioni del tracciato della Salaria 
vetus vd. QUILICI 1978, pp. 142-143, nota 5. 
46  Su Antemnae vd. QUILICI 1978; COARELLI 1981, pp. 189-191; QUILICI GIGLI 1985; MANGANI 
1988.  
47 Su Fidenae vd. COARELLI 1981, p. 192; QUILICI-QUILICI GIGLI 1986; FIDENAE 2000; 
FIDENAE 2001. 
48 Sulla collina di Castel Giubileo era ubicata una basilica di S. Michele Arcangelo, che sorgeva sopra i 
resti di una villa (CIFARELLI-DI GENNARO 2000, p. 128, note 17-18). 
49 Su questo ponte vd. PERSICHETTI 1910, pp. 45-47; QUILICI-QUILICI GIGLI 1980, pp. 174-176; 
QUILICI 1993, p. 91, nota 20; CIFARELLI-DI GENNARO 2000, pp. 128-129. 
50 Su Crustumerium vd. QUILICI-QUILICI GIGLI 1974-75; iid. 1980; AMOROSO 2000; id. 2002; DI 
GENNARO-SCHIAPPELLI-AMOROSO 2004.  
51 QUILICI-QUILICI GIGLI 1980, p. 179. 
52 CIFARELLI-DI GENNARO 2000, pp. 129-133. 
53 Su Eretum vd. OGILVIE 1965; COARELLI 1982, pp. 11-13; SANTORO 1986; QUILICI GIGLI 1993; 
SANTORO-QUILICI GIGLI 1995. 
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Sabini, individuato sulle colline di S. Maria degli Arci54. Il tracciato più recente della 
via antica giungeva invece nella zona di Montemaggiore, dove, oltre a numerosi 
elementi funerari, è conservato il XVIII miliario della via55, e poi scendeva nella valle 
del Cascianese, dove superava il Fosso Carolano. Successivamente l’antica via risaliva 
lungo la salita delle Sterparelle e, presso Fonteviva, il suo percorso viene nuovamente a 
coincidere con quello della moderna Salaria. 
 Proseguendo il suo cammino la via antica toccava Nerola e proseguiva verso il 
Ponte Mercato, ponte antico distrutto durante la seconda guerra mondiale56, mediante il 
quale superava il fiume Corese; da qui, muovendo vicino al corso del fiume, la via 
passava un altro ponte, Ponte Ponzio o delle Vurie, che ci appare moderno ma che si 
pensa possa ricalcare un’antica struttura. Al Km 48,700 la via passava per l’Osteria dei 
Sorci, proseguendo molto chiaramente fino alla chiesetta della Madonna della Quercia. 
Nel cammino tra l’Osteria dei Sorci e la Madonna della Quercia s’incontra ancora oggi 
il Ponte del Diavolo, un immenso viadotto di terrazzamento della via databile al II sec. 
a.C.57. Presso la chiesetta della Madonna della Quercia, al Km 53, 850 della via, erano 
posti il miliario XXXI augusteo che ricorda il restauro della via nel 16 a.C. (ancora oggi 
conservato) e quello dell’epoca di Giuliano l’Apostata58. 
Dopo la chiesetta della Madonna della Quercia la via procedeva lungo le pendici del 
Monte Calvo59 e, superati due monumenti funebri chiamati I Massacci60, scendeva verso 
l’altopiano di Osteria Nuova, nelle cui vicinanze, al XXXIII miglio della via, sono 
visibili i resti dell’abitato di Vicus &ovus, sede della mansio ricordata dall’Itinerarium 
Antonini (Vicus &ovus) e dalla Tabula Peutingeriana (ad &ovas). Lasciatasi alle spalle 
Osteria Nuova, la Salaria continuava a scendere fino a sboccare nella val Roviano e, 
toccato il fondovalle, raggiungeva Ponte Bruciato, ponte romano distrutto dalle piene e 
successivamente ricostruito in età medioevale. 
                                                 
54 QUILICI 1993, p. 92, nota 33. Su Cures Sabini vd. MUZZIOLI 1975; ead. 1980; COARELLI 1982, 
pp. 33-34; GUIDI-BISTOLFI 1995 (con bibliografia precedente) CURES 1996 (con bibliografia 
precedente); GUIDI 1997; BELARDELLI-GUIDI 2006.  
55 QUILICI 1993, pp. 93-95. 
56 QUILICI 1993, p. 96. 
57 Sul Ponte del Diavolo vd. PERSICHETTI 1910, pp. 81-83; COARELLI 1982, p. 13; QUILICI 1993, 
pp. 98-100; id. 1994. 
58 PERSICHETTI 1910,  pp. 85-86; COARELLI 1982, p. 13; QUILICI 1993, p. 105. 
59 In questa zona venne scavata un’imponente villa appartenuta a C. Bruttius Praesens, personaggio della 
prima metà del II sec. d. C. Su questa villa vd. COARELLI 1982, pp. 13-15; QUILICI 1993, p. 107, nota 
73. 
60 Sui Massacci vd. PERSICHETTI 1910, pp. 87, 90; COARELLI 1982, pp. 15-16; QUILICI 1993, p. 
107, nota 75. 
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Al Km 61 la via superava il fosso delle Mole (poi torrente Farfa) tramite il Ponte 
Buida, in corrispondenza del quale cadeva il XXXV miglio dell’antica Salaria61. Dal 
ponte Buida secondo un’ipotesi di Persichetti, poi rivelatasi inesatta, si sarebbe diramata 
dalla Salaria la via Caecilia, che percorrendo il territorio equicolo raggiungeva 
Amiternum e l’Adriatico62. 
Dopo Ponte Buida la via antica iniziava nuovamente a salire in direzione di Poggio 
S. Lorenzo63 e di Torricella Sabina. Prima di Torricella Sabina e poco dopo il bivio di 
Poggio S. Lorenzo, si diparte una stradina che conduce a Monteleone Sabino, paese 
nelle immediate vicinanze dell’antico e importante centro sabino di Trebula Mutuesca64. 
Passata Torricella Sabina, la via proseguiva, per lo più come carrareccia, verso Ponte 
Sambuco toccando le rovine dell’Osteriola di Ornaro e soprattutto, al Km 72,80, 
l’osteria della Colonnetta di Ornaro, così chiamata per la presenza ancora in situ di un 
miliario, probabilmente il XL, di età augustea e riscritto al tempo di Costanzo Cloro65. 
Da questo punto inizia la discesa della via verso Rieti. 
La via antica seguiva il corso del fosso Riana e, in fondo alla discesa, incontrava 
Ponte Sambuco, in realtà non un ponte, ma un viadotto terrazzato databile alla prima 
metà del I sec. a.C. che con un arco superava un torrente, tributario del suddetto fosso66. 
Passato Ponte Sambuco la via continuava a seguire il fosso Riana e, superato il paese di 
S. Giovanni Reatino, al Km 78 giungeva alla piana che conduce a Rieti; qui sono state 
individuate tracce del suo percorso nel territorio di Maglianello67. La Salaria, dopo aver 
superato il fiume Turano con un ponte di cui non vi sono più tracce, proseguiva in 
rettifilo fino a Rieti, dove entra attraverso la moderna Porta Romana68. Dopo essersi 
introdotta nell’abitato, la via valicava il fiume Velino con un ponte, restaurato durante il 
I sec. d. C. probabilmente dall’imperatore Claudio, di cui si conserva l’arco centrale69. 
Un lungo viadotto in muratura, oggi interrato sotto via Roma e attribuito alla tarda età 
                                                 
61 Per gli importanti rinvenimenti in quest’area vd. soprattutto COARELLI 1982, pp. 16-17.  
62 PERSICHETTI 1898; id. 1902. Sulla via Cecilia vd. sotto, pp. 23 ss. 
63 A Poggio S. Lorenzo sono visibili i resti di un edificio, probabilmente una villa di II sec. d.C. (vd. a 
proposito COARELLI 1982, p. 17) 
64 Su Trebula Mutuesca vd. TORELLI 1963; COARELLI 1966; id. 1982, pp. 17-20; SPADONI 2000, pp. 
123-134; TREBULA MUTUESCA 2001. 
65 PERSICHETTI 1910, p. 111; QUILICI 1993, p. 116. 
66 Su Ponte Sambuco vd. PERSICHETTI 1910, pp. 114-117; QUILICI 1993, pp. 118-120. 
67 PERSICHETTI 1910, pp. 117-118; QUILICI 1993, pp. 120-121. 
68 Su Reate vd. BREZZI-PIETRANGELI-PRANDI-RIPOSATI-VERANI 1976, pp. 25 ss.; REGGIANI 
1987; SPADONI-REGGIANI 1992; SPADONI 2000, pp. 85-105; SupplIt 18, pp. 11 ss. (Spadoni).  
69 Su questo ponte vd. PERSICHETTI 1910, pp. 119-120; QUILICI 1993, p. 121; REGGIANI 1987, pp. 
369-370; SPADONI-REGGIANI 1992, pp. 173-174. 
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repubblicana, collegava il ponte sul Velino con le mura urbiche70. All’interno di Rieti, 
più precisamente nella cripta del duomo è reimpiegato un miliario degli imperatori 
Valentiniano I, Valente e Graziano riferibile al miglio XXXXII della via71.  
La Salaria usciva da Rieti dalla porta d’Arce e proprio da scavi eseguiti fuori dalla 
porta proviene un nuovo miliario della via individuato di recente e relativo sempre 
all’intervento di restauro della strada avvenuto tra il 367 e il 375 d.C. sotto gli 
imperatori Valentiniano I, Valente e Graziano72. La strada, uscita da Rieti, si dirige ad 
est, risalendo la valle del Velino. Dopo un primo tratto in cui le vie antica e moderna 
coincidono, a partire dal Km 89,700 la Salaria antica è ricalcata da una carrareccia che 
passa tra Monte di Lista e Colle Castellaccio73. Le due vie si ricongiungono al Km 
93,100. 
La Salaria passava poi sotto il colle detto di Cerreto Piano, sul quale fu costruita 
Cittaducale, e proseguiva verso Capo Rio74. Superata la pianura di S. Vittorino, la strada 
antica raggiungeva il centro di Cutilia, toccando il grande complesso architettonico 
chiamato Terme di Cotilia75 e procedendo verso Canetra. A Canetra la via attraversava 
il Velino mediante il ponte S. Margherita76, giungendo così nel territorio di Borgo 
Velino. Subito dopo la Salaria moderna entra ad Antrodoco, l’antica Interocrium77, 
attraverso la medioevale Porta del Ponte, nel piedritto sinistro della quale è murata 







                                                 
70 REGGIANI 1987, p. 368; SPADONI-REGGIANI 1992, pp. 175-176; QUILICI 1993, pp. 121-122. 
71 CIL IX, 5946. Cfr. DONATI 1974, pp. 168-169, n. 5; SupplIt 18, pp. 83-84 (Spadoni); CORDELLA-
CRINITI 2008, pp. 182-183, nota 138. Il miliario dovrebbe provenire dalla zona del Ponte Sambuco 
(QUILICI 1993, p. 120, nota 111). 
72 CORDELLA-CRINITI 2008, pp. 182-183. 
73 QUILICI 1993, p. 122, nota 117. 
74 PERSICHETTI 1893, pp. 40-41; QUILICI 1993, pp. 124. 
75 Su Cutilia e in part. sulle cosiddette terme vd. REGGIANI 1979; COARELLI 1992, pp. 23-25; DE 
PALMA 1985; MENOTTI 1988; SPADONI-REGGIANI 1992, pp. 157-162; SENSI 2000. Il complesso 
monumentale delle Terme di Cotilia viene oggi identificato con il terrazzamento del santuario di Vacuna 
(QUILICI 1993, pp. 125-127). 
76 Sul ponte S. Margherita vd. PERSICHETTI 1893, p. 43; QUILICI 1993, p. 129, note 139-140. 
77 Su Antrodoco vd. SPADONI-REGGIANI 1992, p. 162. 




3. La Salaria da Antrodoco all’Adriatico. 
 
Dopo Antrodoco l’antica via Salaria si divideva in due rami, quello considerato 
principale che si dirigeva a nord e che toccava, tra gli altri, i villaggi di Falacrinae e 
Vicus Badies ed i centri di Asculum e Castrum Truentinum fino ad arrivare ad Hadria, e 
il ramo considerato solitamente secondario che invece piegava ad est proseguendo verso 
Foruli e Amiternum. 
Il primo ramo, uscendo da Interocrium, penetrava nella valle di Sigillo: la via 
giungeva in contrada S. Quirico, dove, in corrispondenza delle rovine del convento, 
venne individuato il miliario LXVI della via (CIL IX, 5948), probabilmente di età 
traianea79. In questo punto la via che precedentemente seguiva la riva destra del Velino, 
passava sul versante opposto. Un ponte permetteva alla via di superare il fosso chiamato 
Ammazza Ladroni80; da qui in avanti la Salaria iniziava il suo tratto più tortuoso e 
spettacolare; al Km 117,650 s’incontra il cosiddetto Masso dell’Orso, una rupe spaccata 
per permettere il passaggio della strada e terrazzata da mura in opera poligonale81. Circa 
130 metri a nord del Masso dell’Orso venne poi rinvenuto il miliario LXVIIII augusteo 
della strada82. 
Successivamente ci s’imbatte in altre rupi tagliate poste a breve distanza l’una 
dall’altra: una prima è visibile al Km 118,100, alla Cima del Boia83; un’altra è invece al 
Km 118,300 nella località Strambo del Paladino84.  
La via, proseguendo nel suo percorso, giungeva nella contrada Lodonero o Valle 
dell’Inferno dove, alla fine dell’Ottocento, Persichetti vide tre ponticelli coperti da 
piattabanda; un altro ne individuò tra il fosso di Lodonero e quello dei Cornilli85. 
La strada raggiungeva poi il paese di Sigillo passando il Velino su di un ponte 
ricostruito dopo la piena del 182786. Al Km 121,600 la via superava nuovamente il 
Velino e, al Km 122,700, in località Vene Rosse, è presente, dove passava l’antica via, 
un’altra rupe tagliata87. Tappa successiva del tracciato della via era il paese di Posta, 
                                                 
 
79 PERSICHETTI 1893, p. 54; QUILICI 1993, p. 130, nota 147.  
80 PERSICHETTI 1893, pp. 55-56; QUILICI 1993, p. 130.  
81 PERSICHETTI 1893, pp. 56-63; COARELLI 1982, pp. 25-26; QUILICI 1993, pp. 130-132. 
82 PERSICHETTI 1893, pp. 64-65; SPADONI-REGGIANI 1992, p. 162; QUILICI 1993, p. 133, nota 
155. 
83 PERSICHETTI 1893, pp. 65-66; QUILICI 1993, p.134, nota 156. 
84 PERSICHETTI 1893, pp. 66-67; QUILICI 1993, pp. 135-136. 
85 PERSICHETTI 1893, p. 67; QUILICI 1993, pp. 138-140. 
86 PERSICHETTI 1893, p. 68; QUILICI 1993, p. 140. 
87 PERSICHETTI 1893, p. 70; QUILICI 1993, p. 141. 
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dove sono conservati un rilievo frontonale con tritoni relativo ad un ninfeo rinvenuto in 
contrada Pisciarello88, e un’iscrizione con dedica a Vacuna89. 
 Dopo Posta, attraversando la Valle di S. Rufina e il Piano di Bacugno, la Salaria 
perveniva al paese di Bacugno, identificato solitamente con la mansio di Foroecri o 
Forum Deci ricordata dalla Tabula Peutingeriana90. Dopo questo paese la via prosegue 
come carrareccia e nel corso del tracciato che conduceva a Falacrinae, altre rocce incise 
sono state individuate in località Macchia dei Cerri, poco prima del piccolo paese di S. 
Croce91. La via raggiungeva la valle Falacrina, così chiamata ancora oggi per la 
presenza nell’antichità del vicus Falacrinae, villaggio nativo dell’imperatore 
Vespasiano92, sede di una statio ricordata sia dalla Tabula Peutingeriana sia 
dall’Itinerarium Antonini, e collocata da quest’ultimo al miglio LXXVIII della Salaria. 
Alcuni conci della via sono stati riutilizzati e sono ancora visibili nella chiesa di S. 
Silvestro vicino Collicelle93. 
Superata Falacrinae la Salaria antica, così come la moderna, entrava nella valle del 
torrente Meta, affluente del Velino. Ulteriori tracce della via vennero portate alla luce 
nel 1877 sopra il Mulino del Bosco della Meta94 e in contrada Pratelle durante i lavori 
per la costruzione della via attuale95. La via proseguiva quindi fino a Torrita, nelle cui 
vicinanze è stato scavato un complesso porticato in cui deve probabilmente riconoscersi 
una stazione di posta della strada96. La Salaria si lasciava così alle spalle la valle del 
Velino per immettersi, attraverso il passo della Meta, nella valle del Tronto. 
Passando per gli odierni paesi di S. Giorgio, S. Giusta e Poggio Vitellino, la Salaria 
raggiungeva il fiume Tronto. La via seguiva probabilmente la riva sinistra del fiume 
fino ed oltre il paese di Accumoli, nelle cui vicinanze, precisamente a Fonte del Campo, 
                                                 
88 PERSICHETTI 1893, p. 71; QUILICI 1993, p. 142, nota 173. 
89 PERSICHETTI 1910, pp. 146-147; COARELLI 1982, p. 26; QUILICI 1993, p. 142, nota 173. 
90 PERSICHETTI 1893, pp. 74-77; SPADONI-REGGIANI 1992, pp. 164-165; QUILICI 1993, p. 142, 
nota 176 (con altra bibliografia). Sul nome di Bacugno derivato dal nome della dea Vacuna vd. 
PROSDOCIMI 1969, p. 800.  
91 PERSICHETTI 1910, p. 134. 
92 Suet., Vesp. II, 1. Sul vicus Falacrinae vd. COARELLI 1982, p. 26; CONTA 1982, pp. 354-355; 
SPADONI-REGGIANI 1992, p. 165; DALL’AGLIO-GIORGI 2000, p. 173. Recenti scavi svolti dalla 
British School at Rome con la collaborazione dell’Università di Perugia hanno portato all’individuazione 
del villaggio di Falacrinae in località Vezzano, ai piedi di Cittareale (PATTERSON-COARELLI 2007). 
93 PERSICHETTI 1893, p. 87; QUILICI 1993, p. 143. 
94 QUILICI 1993, p. 144, nota 182. 
95 PERSICHETTI 1893, p. 88; QUILICI 1993, p. 144, nota 184. 




era ubicata la statio di Vicus Badies ricordata dall’Itinerarium Antonini97. Nel suo 
percorso tra Accumoli e Arquata, al confine tra Lazio e Marche, la strada toccava il sito 
di Campi di Sotto, prossimo al paese di Tufo, nel quale si è soliti riconoscere la mansio 
ad Martis ricordata dalla Tabula Peutingeriana98. 
Dopo Campi di Sotto la Salaria proseguiva sulla destra del fiume Tronto, passando 
sulla sinistra poco prima di Pescara sul Tronto, e continuava a procedere sempre lungo 
il lato sinistro fino ed oltre Arquata del Tronto, centro che raggiungeva dopo aver 
toccato il paese di Vezzano e la località chiamata Valle Romana99. Proprio ad Arquata è 
ubicata da alcuni studiosi la statio di Surpicanum ricordata dalla Tabula 
Peutingeriana100; recentemente però è stata proposta una nuova localizzazione della 
stazione tra Arquata e Trisungo, in corrispondenza del piccolo nucleo di S. Salvatore101. 
La via proseguiva fino a Trisungo, paese dove attualmente è conservato il miliario 
XCVIIII e nei pressi del quale, precisamente nella frazione di Centesimo, bisogna porre 
la statio ad Centesimum dell’Itinerarium Antonini, situata a cento miglia da Roma102. 
La strada superava poi il Fosso Fagne attraverso il ponte di S. Paolo e oltrepassava 
nuovamente il fiume Tronto a Quintodecimo, località così chiamata per la sua distanza 
di quindici miglia da Ascoli103. 
 Dopo esser salita e nuovamente ridiscesa di quota, la via antica giungeva 
nell’odierno paese di S. Maria, dove la Conta ha proposto di localizzare, alla luce del 
                                                 
97 CONTA 1982, pp. 355, 357-358; DALL’AGLIO-GIORGI 2000, pp. 175-176; GIORGI 2000, p. 147. 
Persichetti proponeva una sua localizzazione presso il cimitero della chiesa di S. Maria delle Camere 
(PERSICHETTI 1893, p. 95; id. 1903, pp. 281-282; CONTA 1982, pp. 357-358). All’altezza di Vicus 
Badies un diverticolo della Salaria raggiungeva Amiternum passando per Amatrice  (CONTA 1982, p. 
358) 
98 PERSICHETTI 1893, pp. 98-99; CONTA 1982, pp. 360-362; DALL’AGLIO-GIORGI 2000, p. 175 
(con bibliografia relativa alle diverse ipotesi di localizzazione della stazione). Da Tufo si staccava una via 
secondaria che raggiungeva i Monti Sibillini e Norcia (CONTA 1982, p. 362; GIORGI 2000, p. 148) 
99 CONTA 1982, p. 363.  
100 Dalla statio di Surpicanum si staccavano una serie di diverticoli della via diretti sia a nord, nelle 
Marche centrali e nell’ager Gallicus, che ad ovest che raggiungevano la Sabina interna e, in particolare, 
Norcia (SupplIt  13, p. 30; DALL’AGLIO-GIORGI 2000, p. 179; CORDELLA-CRINITI 2008, pp. 170-
171). Tra quelli diretti a nord va citato il percorso, ricordato dalla Tabula Peutingeriana, che  raggiungeva 
Fermo (CONTA 1982, p. 364; DALL’AGLIO-GIORGI 2000; GIORGI 2000, p. 148) e quello che, 
all’altezza di Comunanza si riallacciava con altri due tracciati che si staccavano da Taverna Piccinini e da 
Ascoli e che, passando per Urbs Salvia, Pausulae e Ricina, si ricollegava al percorso della Flaminia 
all’altezza di Iesi. In quest’ultimo percorso N. Alfieri ha proposto di riconoscere la via Salaria Gallica, 
nota da un’iscrizione (AE 1990, 328) conservata ad Ancona (ALFIERI-GASPERINI-PACI 1985, pp. 36 
ss.). Contra SISANI 2006 che invece preferisce identificare il tracciato più interno con la via Salaria 
Picena e il diverticolo costiero che collegava Castrum Truentinum ad Ancona con la Salaria Gallica 
(SISANI 2006, p. 302). 
101 DALL’AGLIO-GIORGI 2000, pp. 177-178; GIORGI 2000, p. 148. 
102 Il miliario è raccolto in CIL IX, 5950. PERSICHETTI 1903, pp. 285-287; CONTA 1982, pp. 365-366. 
P. L. Dall’Aglio ed E. Giorgi propongono di localizzare la stazione ad Centesimum nella zona di Vezzano 
(DALL’AGLIO-GIORGI 2000, p. 176, nota 41; GIORGI 2000, p. 148). 
103 PERSICHETTI 1903, p. 287; CONTA 1982, pp. 367-368; GIORGI 2000, p. 149. 
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rinvenimento di un complesso termale, la statio ad Aquas della Tabula Peutingeriana, 
solitamente situata dagli studiosi ad Acquasanta Terme104. La Salaria passava poi il 
paese di Paggese e attraversava la contrada chiamata La Madonnella dove sono attestate 
presenze romane e preromane: lungo questo tratto sono stati individuati muraglioni di 
sostruzione della via in contrada Stallo e in località Vene di S. Caterina105. Nella 
chiesetta di S. Pietro d’Arli, sulla riva sinistra del Tronto, è conservato il miliario 
CXVIII, di cui però s’ignora il luogo di rinvenimento106. Dopo Vene di S. Caterina la 
Salaria seguiva sempre la riva destra del Tronto, valicandolo con un ponte e passando 
dunque sulla sponda opposta del fiume; la via superava successivamente il Rio Nile con 
un ponte ad arcata e il Rio Selva con il ponte moderno detto Transella107, raggiungendo 
così Mozzano, località nota per le sue saline ubicate in prossimità di sorgenti 
salmastre108. Nel tratto della Salaria che conduceva da Vene di S. Caterina a Mozzano 
sono stati identificati un muro di contenimento della via in contrada Caprafico e un 
muraglione di sostegno in località Taverna Piccinini109. 
Da Mozzano fino ad Ascoli la Salaria proseguiva sempre lungo la sponda destra del 
Tronto superando il Fosso di Venarossa con il ponte S. Giovanni; in questa zona, nelle 
vicinanze di Villa di Re, venne ritrovato un piccolo miliario attestante la distanza di tre 
miglia da Ascoli110. Nel tratto della via che conduceva ad Ascoli il passaggio della via 
tra S. Giovanni e Albero de’ Piccioni è ricordato poi dal toponimo «Salara», inoltre, 
sotto l’Albero de’ Piccioni era visibile un’incisione artificiale della roccia, mentre un 
muro di contenimento precedeva l’attraversamento del Fosso di Rosara sul ponte di 
Scattolino111. 
La via entrava ad Ascoli112 sul lato nordovest tramite la Porta chiamata Romana o 
Gemina e, dopo aver attraversato interamente la città113, oltrepassava il Fiume 
                                                 
104 PERSICHETTI 1903, pp. 288-289; CONTA 1982, pp. 369-370; DALL’AGLIO-GIORGI 2000, p. 
173. 
105 PERSICHETTI 1903, pp. 290-291; CONTA 1982, pp. 371-372; GIORGI 2000, pp. 149-150. 
106 CIL IX, 5951; 5952. Il miliario fa riferimento ad un doppio restauro della via alle epoche di Massenzio 
e di Valente, Valentiniano e Graziano. A proposito vd. PERSICHETTI 1903, p. 291; CONTA 1982, p. 
372. 
107 CONTA 1982, pp. 373-375. 
108 Su Mozzano vd. CONTA 1982, pp. 377-378, nota 173. 
109 PERSICHETTI 1903, pp. 291-292; CONTA 1982, p. 376. 
110 CONTA 1982, pp. 378-379. 
111 PERSICHETTI 1903, p. 293; CONTA 1982, pp. 379-380 
112 Su Ascoli vd. LAFFI-PASQUINUCCI 1975; AMADIO 2000; CANCRINI-PACI 2000; LUNI 2000; 
CAPPELLI 2001; GIORGI 2005. 
113 Per i problemi relativi al percorso della Salaria all’interno di Ascoli vd. CONTA 1982, pp. 383 ss. Da 
Ascoli si dipartivano due diverticoli della Salaria: l’Asclopiceno-Pausolas (Ascoli-San Claudio al 
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Castellano sul ponte di Cecco e, poco oltre, superava con dei ponti il Fosso Grancaso, il 
Fosso di Sarriano e il Fosso di Folignano114. Proseguendo in direzione est valicava il 
torrente Marino, probabilmente sul ponte al Riccione, passando sulla sponda sinistra del 
Tronto115. Al di là del torrente, nella pianura circoscritta dal Tronto a sud e a nord da 
Rocca di Morro, venne rinvenuto il miliario CXXIII relativo al rifacimento augusteo 
della via116. Sempre seguendo la sponda sinistra del fiume la via raggiungeva Colli del 
Tronto e, dopo aver percorso l’intera valle del Tronto e esser passato nuovamente sulla 
riva destra del fiume, giungeva a Castrum Truentinum117. 
L’Itinerarium Antonini ricorda come la via Salaria giunta a Castrum Truentinum, 
proseguisse verso Castrum &ovum e terminasse il suo percorso ad Hadria, seguendo un 
tracciato parallelo alla linea di costa118. Il ricordo di una statio intermedia tra Castrum 
Truentinum e Castrum &ovum è serbato forse nella Tabula Peutingeriana in 
corrispondenza della foce del Fiume Vibrata, con certezza invece nell’Anonimo 
Ravennate e in Guido che ne ricordano il nome: Perturno secondo l’Anonimo e 
Peturnum per Guido119. Tracce di uno o più insediamenti rilevate nell’area tra la Vibrata 
e il Salinello potrebbero essere attribuite a questo centro costiero120. 
A 12 miglia da Castrum Truentinum sorgeva Castrum &ovum, centro ubicabile in 
località Terravecchia, leggermente a sudest di Giulianova121. All’altezza di Castrum 
&ovum la via si suddivideva in due rami, il primo conduceva a Macrinum, statio 
ricordata dalla Tabula Peutingeriana posta alla foce del fiume Matrinus (odierno 
Salinopiomba) e porto di Hadria, l’altro ramo conduceva direttamente alla colonia 
latina di Atri122.  
                                                                                                                                               
Chienti) ricordato dalla Tabula Peutingeriana e un ramo che, risalendo la valle del Castellano, perveniva 
in area abruzzese (a proposito vd. GIORGI 2000, p. 151). 
114 PERSICHETTI 1903, pp. 298-302; CONTA 1982, pp. 401-402. 
115 CONTA 1982, pp. 405 ss. Per le altre ipotesi sul tracciato seguito dalla Salaria da Ascoli a Castrum 
Truentinum vd.  CONTA 1982, pp. 402-403. 
116 CIL IX, 5954. A proposito vd. PERSICHETTI 1903, p. 302; CONTA 1982, p. 402. 
117 Su Castrum Truentinum, l’odierna Martinsicuro, vd. STAFFA 1995; id. 1996; id. 2000; 
GUIDOBALDI 1995, pp. 239-246; DI FILIPPO BALESTRAZZI 2004. Da Castrum Truentinum si 
staccava un diverticolo della via che, attraversando la costa adriatica, giungeva ad Ancona: N. Alfieri 
propone d’identificarla con la via Salaria Picena ricordata dall’iscrizione AE 1990, 328 (ALFIERI-
GASPERINI-PACI 1985, pp. 42 ss.), mentre S. Sisani preferisce l’identificazione con la via Salaria 
Gallica menzionata nella stessa epigrafe (SISANI 2006, p. 302; cfr. sopra, nota 100).   
118 CONTA 1982, pp. 418 ss. 
119 Anon. Rav., Cosmographia V, I, p. 327, 2 Pinder-Parthey; Guid., Geogr. 70, p. 505, 17 Pinder-
Parthey. 
120 CONTA 1982, pp. 419-421. 
121 Su Castrum &ovum vd. MONTEBELLO 1977; id. 1980; GUIDOBALDI 1995, pp. 215-218. 




4. La Salaria da Antrodoco ad Amiternum. 
 
L’altro ramo della Salaria che si staccava all’altezza di Interocrium, come ci viene 
mostrato dalla Tabula Peutingeriana (Tavola I, figura 1), passando per Fisternae, 
l’odierna Vigliano123, e Foruli, l’attuale Civitatomassa124, raggiungeva il centro di 
Amiternum, ai piedi dell’abitato di S. Vittorino, nelle vicinanze di L’Aquila125. 
Questo tratto della Salaria aveva origine nella contrada Rivo, proseguiva 
affiancando le falde meridionali del Monte Giano e, superato il passaggio nei pressi 
della chiesa della Madonna delle Grotte, giungeva a Fisternae, passando in mezzo 
all’altopiano sul quale giacciono gli abitati di Rocca di Corno e di Sella di Corno126. 
Tracce della strada vennero individuate a sei chilometri da Antrodoco, poco oltre la 
chiesa di S. Maria delle Grotte, in contrada Vignola o Fonte Canale127; inoltre, sempre 
nei pressi della succennata chiesa, nel 1908, una frana causata da un uragano portò allo 
scoperto parte di un miliario, che Persichetti ritenne somigliante al miliario LXVIIII, 
rinvenuto da lui stesso presso Sigillo, e pertanto da riferire anch’esso alla 
ristrutturazione augustea della Salaria128. Attribuibile sempre a questo tracciato e da 
connettere con lavori di restauro della via effettuati tra il 317 e il 324 e tra il 367 e il 375 
d.C., è il miliario LXXII, trovato nel 1909 nei pressi di Rocca di Corno, tra Interocrium 
e Fisternae, nella località Aia di Bigione129. 
Dopo la stazione di Vigliano, la via procedeva con un bivio e raggiungeva da una 
parte Forcellette, a nordest del monte S. Angelo, dall’altra il territorio di Scoppito e di 
Collettara130. Proseguendo in direzione di Foruli, la Salaria amiternina attraversava le 
località Occhi Belli e Madonna dei Mazzetti, tra le quali è ancora oggi visibile il Ponte 
cosiddetto Nascoso, struttura mediante cui la strada superava un ruscello e datata 
                                                 
 
123 Per l’identificazione di Fisternae con Vigliano vd. RE VI, 2, col. 2406 (Hülsen); SupplIt 9, p. 22 
(Segenni); BARBETTA 2000, p. 49. 
124 Su Foruli vd. SEGENNI 1985, pp. 67-68, 167-183; SupplIt 9, p. 22 (Segenni); MIGLIARIO 1995, pp. 
161-163; BARBETTA 2000, p. 49, nota 13. 
125 Su Amiternum vd. COARELLI-LA REGINA 1984, pp. 17-24; SEGENNI 1985; ead. 1990; SupplIt 9, 
pp. 11-209 (Segenni); MIGLIARIO 1995, pp. 87-110; 153-173. 
126 PERSICHETTI 1893, pp. 114 ss.; SEGENNI 1985, p. 104. 
127 PERSICHETTI 1910, p. 108; SEGENNI 1985, p. 105, nota 10. 
128 PERSICHETTI 1910, pp. 136-137; DONATI 1974, pp. 172-173, n. 10; SEGENNI 1985, p. 105, nota 
11. Sul miliario LXVIIII vd. sopra, p. 16, nota 82. 
129 CIL IX, 5955; 5956. PERSICHETTI 1893, p. 138; DONATI 1974, pp. 173-175, n. 11; SEGENNI 
1985, p. 105. 
130 MIGLIARIO 1995, p. 89. 
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alternativamente al III-II o al I sec. a.C.131. Passato il Ponte Nascoso, la Salaria toccava 
la chiesetta della Madonna dei Mazzetti e avanzava a nordest attraverso il fosso 
Passaturo, superando poi a sinistra il colle di Civitatomassa, dove va ubicato il vicus di 
Foruli. La strada procedeva poi tortuosamente a sudest degli abitati di Collettara e di 
Cese e, dopo aver toccato gli attuali paesi di Colle e Pozza, raggiungeva Amiternum132. 
È opportuno ricordare come Persichetti attribuisca questo ultimo tratto della via non al 
ramo amiternino della Salaria ma alla via Cecilia (che lo studioso riteneva più antica 
della Salaria)133; secondo lo studioso la Salaria, per giungere ad Amiternum, seguiva un 
altro percorso da lui individuato. Questa strada, a differenza di quella precedentemente 
descritta, non risaliva a nordest verso il Ponte Nascoso e la chiesa della Madonna dei 
Mazzetti, ma proseguiva in direzione est, passando davanti alla chiesa della Madonna 
della Strada e, quindi, a destra del Colle di Civitatomassa. Dopo aver superato Foruli, la 
via avanzava con un rettifilo attraverso le contrade Piedi le vigne di Civita, Capo la 
Chiusa, le Rie e le Murelle, giungendo così a Preturo, e, da Preturo, dopo aver passato le 
località di Prata Grande, Piscella e S. Maria del Campo, penetrava nel perimetro urbano 
del centro di Amiternum, affiancava ad est l’anfiteatro, passava l’Aterno con un ponte e 
giungeva in contrada Ara di Saturno, rasentando l’altura su cui sorge il teatro134. Questo 
tracciato tagliava dunque in senso sudovest-nordest l’abitato di Amiternum, 
costituendone inequivocabilmente il cardo maximus. Il rettifilo proseguiva poi oltre 
Amiternum in direzione di San Lorenzo, Collemusino e Santa Maria, arrestandosi alle 
pendici meridionali del Monte Pago135. 
Esistevano dunque due tracciati che dopo Vigliano conducevano ad Amiternum, uno 
più tortuoso che passava a sinistra del colle di Civitatomassa, l’altro con un andamento 
rettilineo che invece lambiva a destra il sito dell’antica Foruli. Piuttosto che pensare 
all’esistenza di due strade differenti che, prossime tra loro, raggiungevano Amiterno136, 
è forse preferibile credere che i due percorsi appartengano ad un’unica via, la Salaria, 
ma in momenti storici differenti e quindi è d’obbligo postulare una maggiore antichità 
                                                 
131 Sul Ponte Nascoso vd. PERSICHETTI 1893, pp. 128 ss. (che lo riferisce al percorso della via Cecilia); 
LUGLI 1957, p. 356 (che propone di datarlo al I sec. a.C.); GAZZOLA 1963, p. 55 (che lo data al III-II 
sec. a.C.); SEGENNI 1985, pp. 165-166, n. 3; MIGLIARIO 1995, p. 89.   
132 PERSICHETTI 1893, p. 139; id. 1898, pp. 211 ss.; SEGENNI 1985, p. 106, nota 23; MIGLIARIO 
1995, pp. 89-90. 
133 PERSICHETTI 1893, p. 140; id. 1898, pp. 211-220. 
134 PERSICHETTI 1893, pp. 137-138; SEGENNI 1985, pp. 105-106; MIGLIARIO 1995, p. 105. Sul 
ponte sull’Aterno vd. PERSICHETTI 1893, p. 138; SEGENNI 1985, p. 146, n. 17. 
135 PERSICHETTI 1898, p. 214; SEGENNI 1985, pp. 107, 235, n. 72; MIGLIARIO 1995, p. 105. 
136 Come fa Persichetti o come fa anche Radke (RADKE 1981, pp. 327 ss.) che attribuisce il percorso 
Interocrium-Amiternum a quella che lui chiama via Calatina. 
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del percorso tortuoso e una recenziorità del rettifilo137. Per il primo tracciato è stato 
ipotizzata una datazione all’età mediorepubblicana, più precisamente nel corso del III 
sec. a.C., dopo la conquista della Sabina (290 a.C.) da parte di Roma138, mentre per 
quanto riguarda il secondo tracciato, la sua funzione di asse principale del centro di 
Amiternum, permette forse di collegarne la realizzazione con la creazione dell’abitato 
romano alle pendici del colle di S. Vittorino, avvenuta nel corso del II sec. a.C.139. 
 
 
5. La via Caecilia. 
 
A questo punto è opportuno soffermarsi sulla via Cecilia che risulta strettamente 
connessa alla Salaria e, in particolar modo, al ramo amiternino della via140. 
L’esistenza di una via Cecilia nell’antico circuito stradale romano, ci è nota da 
un’iscrizione, rinvenuta nel 1873 nei pressi di Porta Collina, che ricorda un capitolato 
d’appalto per dei lavori in relazione alla via avvenuti o nei decenni finali del II sec. a.C. 
o in età sillana (Tavola II, figura 1)141. Alla via Cecilia va riferito probabilmente anche 
il miliario, rinvenuto nei pressi di S. Omero, che riporta il CXIX miglio da Roma e che 
fu posto da un L. Caecilius Q. f. Metellus142. Il miliario, databile nella seconda metà del 
II sec. a.C., viene preferibilmente ascritto a Lucio Cecilio Metello Diademato, console 
nel 117 e censore nel 115 a.C.143 e deve essere considerato proveniente da Teramo, 
luogo dal quale venne successivamente spostato144. 
Le prime ipotesi di ricostruzione del tracciato della via Caecilia si devono a Hülsen 
e a Persichetti145 che riconobbero il legame tra Salaria e Cecilia, notando come le due 
vie seguissero un identico tracciato fino al XXXV miglio dove, secondo i due studiosi, 
sulla base della lettura dell’iscrizione di Porta Collina che ricorda alla terza riga 
l’attraversamento di un fiume su di un ponte, le due vie si sarebbero separate: mentre la 
                                                 
137 MIGLIARIO 1995, pp. 89 ss. 
138 MIGLIARIO 1995, p. 90. 
139 Vd. a proposito COARELLI-LA REGINA 1984, p. 20; STAFFA 1997, p. 164. 
 
140 Sulla via Cecilia vd. WISEMAN 1970, pp. 134-136; CONTA 1982, pp. 342-348; GUIDOBALDI 
1995, pp. 293-313; ead. 2000; BARBETTA 2000; ead. 2006. 
141 CIL I², 808=VI, 3824=VI, 31603=ILS 5799=ILLRP 465. Sull’iscrizione vd. HÜLSEN 1896; ma 
soprattutto GUIDOBALDI 1995, pp. 293-313; ead. 2000. 
142 CIL I², 661=IX, 5953.  
143 GUIDOBALDI 1995, pp. 293-294. 
144 PERSICHETTI 1893, p. 113; HÜLSEN 1896, p. 98; GUIDOBALDI 1995, p. 296.  
145 HÜLSEN 1896, pp. 94-99; PERSICHETTI 1898; id. 1902. 
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Salaria avrebbe proseguito verso Reate e Interocrium, la via Caecilia si sarebbe diretta 
ad est. Quindi, secondo questa ricostruzione, dopo aver scavalcato al XXXV miglio il 
fiume Farfa mediante il Ponte Buido, la via Cecilia avrebbe voltato a destra dirigendosi 
verso Trebula Mutuesca146. Dopo Trebula Mutuesca la via avrebbe raggiunto prima la 
valle del Torano e poi quella del Salto, attraversando l’ager Aequiculanus e toccando il 
centro di Cliternia, l’odierna Capradosso. La strada sarebbe poi risalita verso la valle 
dell’Aterno e, attraverso il valico della Portella, sarebbe giunta nell’Aquilano, 
all’altezza di Fisternae147. Qui si sarebbe ricongiunta col ramo della Salaria diretto ad 
Amiternum, centro che avrebbe raggiunto, secondo Persichetti, attraverso il percorso 
tortuoso che passava a sinistra del colle di Civitatomassa148. Superato il centro di 
Amiternum la via, passando per i paesi di S. Lorenzo e Collemusino, perveniva al Monte 
Pago, toponimo che documenta l’esistenza di un distretto paganico nell’area, e, 
attraverso il valico delle Capannelle, penetrava nella valle del Vomano e quindi in area 
pretuzia149. Il passaggio dell’Appennino avveniva prima del LXXXXVIII miglio come 
ricorda l’iscrizione di Porta Collina alla riga 12.  La via seguiva sempre il corso del 
Vomano toccando i paesi di Poggio Umbricchio, dov’è conservato il miliario CIIII della 
via datato tra il 367 e il 375 d.C. al tempo degli imperatori Valentiniano, Valente, 
Graziano150, e di Montorio al Vomano, dove viene ubicata l’antica Beregra. 
L’iscrizione della via Cecilia ricorda poi, alla riga 13, una diramazione verso Teramo. 
Dunque, dopo Montorio, secondo Persichetti, la via Cecilia biforcava: un ramo passava 
nella valle del Tordino raggiungendo prima Teramo (Interamnia Praetuttiorum), centro 
ubicato al CXIX miglio da Roma come ricorda il miliario di Lucio Cecilio Metello151, e 
infine il mare a Castrum &ovum, l’odierna Giulianova152; mentre l’altro ramo, 
proseguiva lungo la valle del Vomano, toccando Basciano, nelle cui vicinanze, 
precisamente alle pendici di Monte Giove, venne rinvenuto il miliario CXXV153, e 
terminando ad Atri154. 
                                                 
146 HÜLSEN 1896, p. 94; PERSICHETTI 1898, pp. 194-200; vd. sopra, p. 14. 
147 HÜLSEN 1896, pp. 94-96; PERSICHETTI 1898, pp. 200-204. 
148 Vd. sopra, p. 22, nota 133.  
149 PERSICHETTI 1898, pp. 214 ss. 
150 HÜLSEN 1896, p. 96; PERSICHETTI 1902, p. 285; DONATI 1974, pp. 210-211, n. 51 
GUIDOBALDI 1995, p. 294. 
151 Vd. sopra, p. 23, note 142-144. 
152 PERSICHETTI 1893, p. 144; id. 1902, pp. 295 ss. 
153 DONATI 1974, p. 210, n. 50; GUIDOBALDI 1995, pp. 294-295. 
154 PERSICHETTI 1893, pp. 144-145. Questo percorso Persichetti lo attribuì inizialmente al 
proseguimento della Salaria oltre Amiternum. 
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Studi recenti sulla via hanno però evidenziato l’inesattezza della ricostruzione 
proposta da Hülsen e da Persichetti per la prima parte del tracciato155. In sintesi, la via 
dopo il ponte al XXXV miglio non si sarebbe divisa dalla Salaria ma avrebbe 
continuato a seguirne il tracciato fino ad Antrodoco; in effetti, l’epigrafe di Porta 
Collina, alla riga 3, parla solo dell’attraversamento di un fiume su di un ponte, senza 
alludere minimamente ad un andamento della via attraverso un percorso, quello lungo le 
valli del Torano e del Salto, che appariva improbabile già a Wiseman156. 
Si è così evidenziata una relazione tra le vie Salaria e Cecilia ancor più stretta di 
quella postulata negli anni finali dell’Ottocento da Hülsen e Persichetti. Dopo 
Interocrium la via avrebbe  ricalcato il percorso del ramo amiternino della Salaria come 
è stato proposto da S. Barbetta, attraverso le Gole di Antrodoco, Sella di Corno, 
Vigliano e Foruli157 e, forse, come ipotizzato da Persichetti, la via avrebbe raggiunto 
Amiternum mediante il percorso tortuoso che lambiva sulla sinistra il colle di 
Civitatomassa158.  
Il proseguimento della via oltre Amiternum sarebbe essenzialmente quello descritto 
da Persichetti e Hülsen, precisato da nuove importanti scoperte archeologiche. La via 
dunque, dopo aver passato S. Lorenzo e Collemusino sarebbe pervenuta al Monte Pago 
e da qui, tramite il passo delle Capannelle, avrebbe raggiunto la valle del Vomano. A 
questa porzione della direttrice viaria sarebbe da assegnare, secondo la Guidobaldi, il 
miliario LXXXIII (oggi perduto) posto da Valentiniano, Valente, Graziano e datato tra 
il 367 e il 375 d.C.159 come il miliario CIIII di Poggio Umbricchio (entrambi pertinenti 
dunque alla stessa strada)160. Dopo aver toccato Poggio Umbricchio (miglio 104), la via 
sarebbe giunta a Montorio al Vomano, ubicato al miglio 109 o 110, dove biforcava161: 
un ramo secondario avrebbe condotto a Teramo, al miglio 119, passando per Valle S. 
Giovanni, paese a sei miglia romane da Teramo, dove è stato di recente rinvenuto il 
                                                 
155 BARBETTA 2000; ead. 2006. 
156 WISEMAN 1970, pp. 134-136. 
157 BARBETTA 2000, pp. 49 ss. Sul ramo amiternino della Salaria vd. par. 4. 
158 Su questo percorso vd. sopra, p. 22. 
159 CIL IX, 5957. Su questo miliario vd. DONATI 1974, p. 175, n. 12. 
160 GUIDOBALDI 1995, pp. 295-296; ead. 2000, pp. 278-279. Il Martyrologium Hieronymianum pone 
Amiternum al miglio 83 della via Salaria, ma il computo delle miglia eseguito sulla base dei miliari 
permette di collocare il centro sabino alle miglia 80-81 o 81-82. Quindi l’LXXXIII miliario andrebbe 
collocato non ad Amiternum, ma un po’ più a nordovest (GUIDOBALDI 1995, pp. 295-296; ead. 2000, 
pp. 278-279; BARBETTA 2000, p. 54). G. Radke attribuisce questo miliario al tratto Amiternum-
Amatrice di quella che lui chiama via Calatina (RADKE 1981, p. 343). 
161 Per i resti archeologici della Cecilia lungo questo tratto vd. STAFFA 1991, pp. 220-222; 
GUIDOBALDI 1995, pp. 311-312; ead. 2000, pp. 287-288. 
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miliario CXIIII della via162, e a Castrum &ovum163; il tratto principale della via, invece, 
avrebbe proseguito lungo la valle del Vomano toccando Basciano e le pendici del 
Monte Giove (miglio 125) fino ad Hadria164. 
A confermare il passaggio della via Cecilia in territorio pretuzio vi è anche 
l’attestazione del toponimo “Valle Siciliana”, corruzione di “Valle Ceciliana”, nell’alta 
valle del fiume Vomano165.  
Per quanto riguarda la cronologia di questa via, la datazione convenzionale è fissata 
all’ultimo quarto del II sec. a.C. sulla base dell’attribuzione del miliario di S. Omero a 
L. Cecilio Metello Diademato, console nel 117 e censore nel 115, considerato il 
costruttore della via. Già il Wiseman però reputava più antico il tracciato della via che, 
secondo la sua opinione, doveva risalire ad una fase immediatamente posteriore alla 
conquista dell’ager Praetuttianus da parte di Roma e alla fondazione delle due colonie 
di Hadria e Castrum &ovum (289 o 283 a.C.), e la cui realizzazione poteva ben essere 
attribuita all’opera di L. Caecilius Metellus Denter, console nel 284 e pretore nel 283 
a.C.166. Lo stesso percorso della via in area pretuzia che, con due rami, toccava i centri 
nevralgici della zona, la colonia latina Atri, la prefettura Interamnia Praetuttiorum e la 
colonia di diritto romano Castrum &ovum sembra confermare l’ipotesi di datazione 
della via nel primo quarto del III sec. a.C., subito dopo la conquista della Sabina interna 
e dell’ager Praetuttianus ad opera di M.’ Curio Dentato167: essa esemplificherebbe alla 
perfezione una delle prerogative della politica espansionistica di Roma, la volontà cioè 
di creare un collegamento più diretto possibile tra l’Urbs, i territori appena conquistati e 
le colonie di recente fondazione168.  
L’iscrizione di Porta Collina e il miliario rinvenuto a S. Omero attesterebbero 
invece, sempre secondo la Guidobaldi, uno stesso rifacimento della via eseguito alla 
fine del II sec. a.C. da L. Caecilius Metellus Diadematus, discendente del supposto 
                                                 
162 GUIDOBALDI 1995, pp. 296-297, nota 25; ead. 2000, pp. 279-280, 283-284. Su Teramo vd. 
CINGOLI 1978; MAZZITTI 1983; STAFFA 1990; GUIDOBALDI 1995, pp. 219-237; BUONOCORE-
ECK 1990-2000; Tornese 2002. 
163 Per i rinvenimenti archeologici che attestano il passaggio della via Cecilia lungo la valle del Tordino 
fino a Giulianova vd. GUIDOBALDI 1995, pp. 312-313; ead. 2000, pp. 288-289. 
164 Per i resti archeologici lungo la valle del Vomano vd. GUIDOBALDI 1995, p. 313; ead. 2000, p. 289.  
165 PERSICHETTI 1902, pp. 293-295; CONTA 1982, pp. 346-347; cfr. anche GUIDOBALDI 1995, p. 
302, nota 44 dove viene ricordato un documento medievale che menziona un “S. Valentino in  Valle 
Ceciliana”. 
166 WISEMAN 1970, p. 136; GUIDOBALDI 1995, p. 310; ead. 2000, p. 286. 
167 GUIDOBALDI 1995, pp. 310-311; ead. 2000, pp. 286-287. 
168 Sullo stretto legame esistente tra conquista, colonizzazione e viabilità vd. COARELLI 1988B. 
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6. La via Salaria oltre Amiternum. Ipotesi di ricostruzione del tracciato 
originario della via. 
 
Uno dei problemi principali legati alla Salaria, mai affrontato in maniera adeguata, è 
quello relativo al proseguimento del tracciato della via oltre Amiternum170. La mia 
opinione è che i percorsi possibili si riducano verosimilmente a due, di cui uno di gran 
lunga preferibile (Carta I). 
Il primo è descritto da Radke che lo attribuisce ad una via di varroniana memoria 
che lui chiama Calatina, ma che nei codici compare come EPILATINHN o 
EPILITINHN171: la via sarebbe proseguita in direzione nordovest verso Pizzoli, 
Montereale e Amatrice e, attraversando la valle del Tronto, si sarebbe ricongiunta al 
tratto “canonico” della Salaria presso Macchia172 o all’altezza della località Campi di 
Sotto173.  
Il secondo percorso ricostruibile per la Salaria è quello solitamente attribuito alla 
Cecilia: la via avrebbe superato a nordest il passo delle Capannelle penetrando in area 
pretuzia e raggiungendo il mare174. 
Alcuni dati toponomastici rilevati in territorio pretuzio rendono a mio parere 
migliore la seconda congettura. Prima di passare allo spoglio di questi dati, è però 
necessario soffermarsi su di un documento epigrafico fin qui tralasciato, ma di 
grandissima importanza per quanto si sta scrivendo. Si tratta dell’iscrizione raccolta in 
CIL IX, 4321 (=I², 1847) di cui s’ignora il luogo di rinvenimento ma che era conservata 
a Coppito (a sud di S. Vittorino-Amiternum) nell’antico ager Amiterninus (Tavola II, 
figura 2)
175; l’iscrizione, databile al più tardi alla metà del II sec. a.C., ricorda la 
                                                 
169 GUIDOBALDI 1995, pp. 297-300, 311; ead. 2000, pp. 280-282, 287. 
 
170 Non ritengo possibile che il punto di arrivo del ramo amiternino della Salaria fosse proprio Amiternum. 
171 RADKE 1981, pp. 327-332. Per la via EPILATINHN o EPILITINHN vd. Varr., in D. H. I, 14, 1. 
172 L’esistenza di una via che collegava Amiternum con Amatrice sembra essere documentata dai resti di 
un’antica strada individuati nelle vicinanze di Pizzoli (NSc 1902, p. 383; SEGENNI 1985, p. 235, n. 72). 
173 Vd. sopra, pp. 17-18, nota 97. 
174 Questa è l’ipotesi inizialmente formulata e successivamente modificata da Persichetti relativamente al 
tratto finale della Salaria amiternina (PERSICHETTI 1893, pp. 142-145).  
175 Il testo dell’iscrizione recita: Itus actusque est / in hoce delubrum / Feroniai ex hoce loco / in via 
poplicam / Campanam, qua proxsimum est / p(edes) ΦCCX̣ [- - -]. 
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presenza di un santuario della dea sabina Feronia, raggiungibile tramite una via 
chiamata poplica Campana. Solitamente con questo nome si suole indicare il circuito 
stradale preromano che, attraversando tutto l’Appennino centrale, conduceva a 
Capua176. Come già visto da Scheid, è possibile però ipotizzare una differente 
etimologia della via poplica Campana, secondo cui il nome Campana della via derivi 
dall’aggettivo Campanus non riferito al territorio di Capua, ma in rapporto con il 
Campus Salinarum tiberino177. Come si è già visto via Campana e via Salaria 
costituivano un sistema stradale unitario e contemporaneo il cui punto di articolazione 
era costituito dal Foro Boario178. L’ipotesi, peraltro già avanzata da Scheid, prevede 
dunque che via Campana tiberina e amiternina siano la stessa cosa, che la via Campana 
amiternina non sia altro che il ramo della Salaria che si stacca da Interocrium per 
raggiungere Amiternum e infine che via Campana e via Salaria siano nomi diversi di 
una medesima realtà (a meno che non si voglia propendere per la maggiore antichità di 
uno dei due nomi, successivamente sostituito dall’altro).  
Detto questo, è possibile tornare al problema della prosecuzione della Salaria oltre 
Amiternum e ai motivi che permettono di preferire un percorso attraverso l’area pretuzia 
fino al mare. 
Il passaggio della via Cecilia nell’ager Praetuttianus è testimoniato, oltre che 
dall’iscrizione di Porta Collina che menziona apertamente il centro pretuzio di 
Interamnia, anche dalla denominazione di valle Siciliana (da Ciciliana) ancora oggi 
persistente nell’alta valle del Vomano179; accanto però a questo toponimo senza dubbio 
interessante, se ne affiancano altri, in maggior numero, che, per la nostra ricerca, 
appaiono più rilevanti. In primis vanno menzionati toponimi come “Piani della Salaria” 
o “Salara” attestati ancora oggi nella valle del Vomano180; il nome di via Salaria dato ad 
“un tratto di strada che correva lungo il Salinello, come risulta da un documento del 
1023 del monastero di S. Lorenzo (a capite viam salariam, a pede flumen qui dicitur 
Salinus...)”, inoltre “Una strada Salaria è testimoniata nei pressi di altri due monasteri, 
oltre a quello già considerato di S. Lorenzo a Salino, e cioè di quello di S. Niccolò a 
                                                 
176 BARRECA 1953-55, pp. 15-20; SEGENNI 1985, p. 112. 
177 SCHEID 1976, pp. 651-652. 
178 Vd. sopra, p. 5. 
179 Vd. sopra, p. 26, nota 165. 
180 CONTA 1982, p. 348; GUIDOBALDI 1995, pp. 310-311; ead. 2000, p. 287, nota 35. Questi toponimi 




Tordino... e di S. Maria di Mejulano...”181. È doveroso comunque ricordare come questi 
toponimi se da un lato possono essere ricollegati al tracciato della Salaria, dall’altro non 
assicurano il passaggio della via in queste zone, in quanto potrebbero riferirsi anche a 
dei suoi diverticoli182.  
Un ulteriore dato toponomastico che potrebbe documentare che la Salaria 
percorreva il territorio pretuzio è costituito dall’attestazione nell’alta valle del Vomano 
di una pieve altomedievale, recentemente scavata e costruita sulle fondazioni di un 
tempio di età romana, chiamata S. Martino in Campanea183. Il toponimo in Campanea 
potrebbe infatti essere ricollegato al nome della via Campana e all’iscrizione amiternina 
che menziona la via poplica Campana. Tra l’altro è opportuno ricordare come la pieve 
di S. Martino in Campanea sorgesse su un pianoro che domina la valle del Vomano e si 
affacciasse sul tracciato attribuito alla via Cecilia che, come si è già detto relativamente 
al tratto fino ad Amiternum, sembra sovrapporsi a quello ben più antico della Campana-
Salaria. In realtà, però, il toponimo in Campanea, attestato anche in altre zone d’Italia, 
va inteso, più semplicemente, come “nella campagna”, in una zona di campi coltivati184. 
Non possiamo sapere con certezza quale fosse il punto di arrivo dell’antica via 
Campana-Salaria, ma si può supporre che vada ubicato nelle vicinanze dell’area in cui 
all’inizio del III sec. a.C., dopo la conquista romana, verrà dedotta la colonia di Hadria: 
qui infatti esistevano delle saline185. Avremmo così ricostruito non solo il tracciato della 
via ma anche la sua funzione di collegamento tra le saline tiberine e quelle di Atri186 e, 
quindi, di trasporto del sale dal versante tirrenico al versante adriatico e viceversa. 
Una tale ricostruzione del percorso della Salaria oltre Amiternum pone però un 
problema di difficile risoluzione, in quanto, sulla base di quanto esposto nel precedente 
paragrafo, i tracciati del ramo amiternino della Salaria e della via Cecilia verrebbero a 
coincidere in toto. Una differente restituzione della prosecuzione della Salaria dopo 
Amiternum, attraverso la direttrice Pizzoli-Montereale-Amatrice fino al riallacciamento 
con la Salaria ascolana, permetterebbe di identificare nella via Cecilia un diverticolo 
                                                 
181 CONTA 1982, p. 348, nota 44. 
182Sul nome Salaria utilizzato anche per indicare i diverticoli della via o altre vie come la Flaminia vd. 
CORDELLA-CRINITI 2008, p. 147, nota 1. Si può ricordare anche come in età medievale avesse il nome 
di Salaria una diramazione della via che staccandosi all’altezza di Trebula Mutuesca raggiungeva l’ager 
Aequiculanus (MIGLIARIO 1995, p. 75, nota 3). 
183 GUIDOBALDI 1995, pp. 249-250, n. 1 (con bibliografia precedente). 
184 Ringrazio il prof. Bandelli per il suggerimento. 
185 L’esistenza di queste saline è testimoniata dalla Tabula Peutingeriana che dopo Hadria riporta Salinas 
(VI, 19). 
186 DALL’AGLIO-GIORGI 2000, p. 171, nota 3. 
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della Salaria che, staccandosi da Amiternum, attraversava l’area pretuzia fino al mare, 
ma i numerosi toponimi caratteristici dell’antico ager Praetuttianus sembrano 
indirizzarci verso un’unica possibilità: entrambe le strade percorrevano la valle del 
Vomano187. Si potrebbe anche pensare, non senza difficoltà, che uno stesso tracciato 
abbia avuto in momenti storici distinti nomi differenti, ad esempio un’originaria via 
Salaria dopo la conquista della Sabina e dell’ager Praetuttianus all’inizio del III sec. 
a.C e una sua ristrutturazione più funzionale alla nuova situazione ad opera di un 
Caecilius, avrebbe assunto il nome di via Cecilia, che avrebbe mantenuto fino 
all’intervento documentato dall’iscrizione di Porta Collina e dal miliario di S. Omero. 
La via, in una fase successiva, avrebbe nuovamente preso il suo antico nome, come è 
dimostrato dalla prevalenza dei toponimi “Salaria”, “Salara” nella valle del Vomano188. 
Ma a questa ipotesi ricostruttiva osta, oltre che la sua stessa artificiosità, l’iscrizione CIL 
IX, 4321 sopra menzionata che documenta come ancora alla metà del II sec. a.C., cioè 
in un momento anteriore sia all’iscrizione di Porta Collina sia al miliario di S. Omero, 
questo tracciato venisse chiamato via Campana, cioè via Salaria. 
L’ipotesi di gran lunga preferibile che permetterebbe di risolvere questo problema è 
che la via Salaria e la via Cecilia seguissero due tracciati ravvicinati e complementari 
ma distinti. Partendo dall’idea, che successivamente cercherò di dimostrare, che la 
Salaria, già prima della conquista della Sabina (290 a.C.) e del territorio pretuzio da 
parte di Roma, raggiungeva Amiternum e le saline di Atri, si può pensare che in realtà 
l’intervento realizzato dopo la creazione della prefettura di Interamnia Praetuttiorum e 
la fondazione delle colonie di Atri e Giulianova (289 o 284 a.C.), sia consistito non 
nella messa in opera di una nuova via che prolungava la Salaria oltre Amiterno, la via 
Cecilia, ma nella ristrutturazione e nella rifunzionalizzazione del tratto della Salaria che, 
attraverso la valle del Vomano, raggiungeva le saline adriatiche. A questo punto, a 
differenza di quanto ipotizzato dalla Guidobaldi, l’iscrizione della via Cecilia e il 
miliario di S. Omero documenterebbero non una ristrutturazione della via, ma la sua 
effettiva costruzione che si daterebbe dunque agli anni finali del II sec. a.C. 
Un indizio che può condurre in questa ipotetica direzione è forse costituito 
dall’esistenza di due differenti tracciati viari che conducevano da Vigliano ad 
Amiternum, e che, inizialmente, con la Migliario, ritenevo possibile ascrivere al 
                                                 
187 La via per Amatrice doveva costituire un diverticolo che permetteva la congiunzione tra i due rami 
della Salaria. 
188 GUIDOBALDI 2000, p. 289. 
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percorso di una stessa via, la Salaria, in momenti storici differenti189. In realtà, alla luce 
di quanto esposto fino ad ora, sembra altrettanto possibile, se non preferibile, che le due 
direttrici siano da attribuire a due strade distinte, la Salaria e la Cecilia. Il percorso che 
passava a sinistra del colle di Civitatomassa e che raggiungeva Amiterno con un 
andamento tortuoso, essendo certamente più antico, potrebbe essere attribuito alla 
Salaria; il Ponte Nascoso, infrastruttura appartenente al suo tracciato, potrebbe ben 
documentare l’ipotizzata sua ristrutturazione nella parte iniziale del III sec. a.C. in 
seguito alla conquista romana. Il percorso più recente, quello che, superando a destra 
l’abitato di Foruli puntava ad Amiternum con un rettifilo, potrebbe essere invece quello 
della Cecilia. Una sua datazione tra la fine del II e gli inizi del I sec. a.C.190 sarebbe poi 
contemporanea alla creazione del centro romano di Amiternum, le cui prime fasi 
sembrano risalire al II sec. a.C.191, di cui il tracciato costituì il cardo maximus192. 
Oppure, forse più verosimilmente, si potrebbe identificare il percorso più recente, che 
tagliava il centro romano, con il tracciato della via Salaria che, come è noto, venne 
interamente ristrutturato sotto Augusto. 
L’iscrizione CIL IX, 4321 che menziona la via Campana “amiternina” pone un altro 
problema relativo alla reale denominazione del tracciato viario che congiungeva il Foro 
Boario con le saline di Atri: si chiamava via Campana-Salaria intendendo con questa 
espressione che i due termini, in quanto sinonimi, venissero utilizzati indistintamente, 
oppure bisogna pensare all’utilizzo iniziale di uno dei due nomi poi soppiantato 
dall’altro? La seconda ipotesi sembra la più verosimile. 
Come è stato più volte sottolineato, la via Campana era un antichissimo tracciato 
che, correndo sulla riva destra del Tevere, collegava il guado del fiume con le saline 
tiberine, mentre la via Salaria costituiva il suo prolungamento oltre il Foro Boario e 
sulla riva sinistra del fiume; le due vie erano contemporanee e costituivano una 
direttrice viaria omogenea dal punto di vista sia topografico che funzionale193. È dunque 
doveroso pensare che inizialmente questo tracciato avesse un’unica denominazione ed è 
probabile che questa fosse via Campana. Innanzitutto sappiamo che le più antiche strade 
di Roma prendevano il loro nome non dalla funzione ma dalla destinazione, è il caso 
delle vie Latina, Tiburtina, Nomentana, ecc. e quindi, partendo da questo presupposto, 
                                                 
189 Vd. sopra, pp. 22-24. 
190 È indubbio che i lavori documentati dall’iscrizione di Porta Collina, iniziati negli ultimi anni del II sec. 
a.C., si siano protratti per alcuni anni. 
191 TUTERI 2008, p. 16. 
192 Vd. sopra, p. 22. 
193 Vd. sopra, pp. 5 ss. 
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appare sicuramente preferibile il nome di via Campana a quello di via Salaria. Il 
secondo indizio che fa propendere per una maggiore antichità del nome Campana della 
via ci viene proprio dalle più antiche attestazioni dei nomi delle due vie che, anche se 
costituite da fonti di natura differente, sono comunque degno di riguardo. Se la più 
antica attestazione del nome di via Salaria è nel De natura deorum di Cicerone, opera 
databile nel 44 a.C.194, il nome di via Campana è già documentato dall’epigrafe CIL IX, 
4321 più volte citata, risalente ad un periodo più antico di almeno un secolo rispetto al 
passo ciceroniano relativo alla Salaria.  
Alla luce della scarsa documentazione in nostro possesso sembra dunque più 
probabile proporre una maggiore antichità del nome Campana, utilizzato ancora alla 
metà del II sec. a.C. per definire anche il proseguimento della via oltre il Foro Boario, 
sostituito successivamente da Salaria. 
Un ultimo interrogativo si pone infine relativamente al tracciato originario della via 
Salaria: bisogna considerare più antico (e quindi primitivo) il tratto Interocrium-
Asculum-Adriatico o quello Interocrium-Amiternum-Adriatico? Il secondo ramo è 
quello ritenuto più antico già da Mommsen195, e questa sembra la proposta più 
attendibile alla luce di alcuni dati storici e letterari. Innanzitutto va ricordato il ruolo 
centrale riconosciuto all’ager Amiterninus da Catone e da Varrone nel contesto 
dell’etnogenesi sabina196: Testruna, villaggio nelle vicinanze di Amiterno, secondo il 
primo e la stessa Amiternum, secondo Varrone, sono il punto di partenza del fenomeno 
di colonizzazione sabina che investirà prima l’agro reatino e poi l’intera sabina tiberina. 
È dunque inevitabile supporre l’esistenza già nella fase protostorica di una via che 
collegasse i futuri centri di Amiternum e di Reate, lungo la quale si svolse questa remota 
colonizzazione197.  
                                                 
194 Cic., N. D. III, 5, 2. Per le altre attestazioni letterarie della via Salaria vd. CONTA 1982, p. 339, note 
6-10. 
195 CIL IX, p. 584.  
196 Cat., in D. H. II, 49, 2-3 (fr. 50 Peter); Varr., in D. H. I, 14, 6. 
197 A proposito vd. BARBETTA 2000, pp. 48-49; ead. 2006, p. 111. La studiosa interpretando il passo 
catoniano riportato nella precedente nota ipotizza, a mio modo di vedere giustamente, che esistesse già in 
età regia, ma probabilmente anche in una fase più remota, una via di comunicazione tra Roma e l’ager 
Amiterninus legata principalmente alla necessità di approvvigionamento salino dei Sabini e che lei 
riconosce nel ramo amiternino della Salaria. Questa sua ipotesi troverebbe riscontro nell’identificazione 
della Testruna catoniana con la statio di Fisternae, l’odierna Vigliano, posta proprio lungo il percorso 
della Salaria amiternina. Per una differente identificazione di Testruna vd. COLONNA 1996, p. 110.  
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Passando in età storica, è stato ipotizzato un utilizzo da parte dei Romani della 
direttrice Reate-Interocrium-Amiternum nel corso della guerra vestina del 325 a.C.198 
Da Livio veniamo infatti a sapere che l’attacco romano provocò la reazione dei soli 
Vestini, il che ha fatto presupporre che il territorio dei vicini Marsi e Peligni venne 
accuratamente evitato dagli eserciti consolari in marcia. Ora, la via più agevole e sicura 
per raggiungere da Roma il paese dei Vestini, tenendosi a distanza da Marsi e Peligni, 
consisteva nell’aggiramento a nord di queste due popolazioni attraverso la Sabina e in 
particolare il percorso del ramo amiternino della Salaria. 
È inoltre logico pensare che, dopo la conquista della Sabina agli inizi del III sec. 
a.C., il tratto principale della Salaria congiungesse Reate e Amiternum, i centri maggiori 
della Sabina interna, sedi, insieme a &ursia, di una praefectura.  
Come ulteriore prova della possibile anteriorità del ramo amiternino rispetto al 
tratto considerato principale, può essere addotta anche la già citata iscrizione CIL IX, 
4321 che potrebbe provare che il tratto Interocrium-Amiternum-Adriatico in un 
determinato momento storico ebbe il nome di via Campana, forse la denominazione più 

















                                                 
198 NIEBUHR 1827, p. 220; LETTA 1972, pp. 74-76; SEGENNI 1985, p. 48; SPADONI 2000, p. 108. 











     1. Introduzione. 
 
In questa seconda parte del lavoro si presenterà una schedatura di tutto il materiale 
epigrafico ed archeologico attestante la presenza del culto di Ercole lungo il tracciato 
della via Salaria. Ogni scheda avrà un proprio numero, dato in ordine crescente, di 
modo che tutti i singoli documenti possano essere rintracciati sulla carta di distribuzione 
delle attestazioni del culto posta alla fine della tesi (Carta II). Nel caso di presenza di 
un complesso templare testimoniato da una serie di prove di diversa natura, l’intera 
struttura e tutta la documentazione che ne accerta l’esistenza avranno un unico numero. 
La numerazione delle schede seguirà un ordine topografico strettamente connesso 
con il percorso della via Salaria da Roma all’Adriatico, e tutte le attestazioni del culto 
saranno riferite ad un centro o al suo territorio. La prima località presa in esame sarà 
Fidenae, primo centro esterno alle mura aureliane in cui è stato possibile reperire tracce 
del culto di Ercole, e poi si proseguirà passando in rassegna tutti i centri e le località 


























































Fregio frammentario con raffigurazione di Ercole, forse una lastra di tipo “Campana”. 
Rinvenuto nel 1828 durante lo scavo, forse di una villa, nella tenuta Serpentara di Casa 
Spada, nell’area di Fidene (Roma). Irreperibile.  






























CIL XIV, 4056. 
Lastra di marmo. 
Rinvenuta secondo Amati, seguito da Dessau nel volume XIV del CIL, dal “sig. 
Castellani, dallo scavo fidenate riaperto; mi dice in quadrone di marmo, in mezzo ad 
una stanza che per avere i muri di stagno e tubi per l’acqua, giudica un bagno”. Già 
Ashby però proponeva la provenienza di questa iscrizione e di altri pezzi architettonici 
ritenuti di provenienza fidenate dall’area del Casale della Marcigliana199, presso la 
Bufalotta (Roma), nel territorio dell’antica Crustumerium. Irreperibile. 








La dedica è posta ad Hercules Victor (rr. 1-2) da Ateius Capito (r. 3). La mancanza della 
filiazione dell’offerente potrebbe portare ad ipotizzare la sua condizione di liberto, a 
questo osta però il cognomen Capito che con difficoltà può essere riferito ad un 
personaggio di condizione libertina e che compare come cognome nella formula 
                                                 




onomastica di altri membri della gens. La gens Ateia è di primaria importanza già in 
epoca repubblicana, ricordiamo L. Ateius, centurione di Silla (CIL I2, p. 29; Tac., Ann. 
III, 75) e C. Ateius Capito tribuno della plebe nel 55 a.C. In età imperiale va menzionato 
C. Ateius L. f. L. n. Capito, discendente del centurione sillano, che Tacito ricorda per la 
sua competenza nel diritto pubblico (Ann. III, 75)200. L’assenza del prenome del 
dedicante, purtroppo non verificabile vista l’irreperibilità dell’epigrafe, può forse 
orientare verso una datazione dell’iscrizione in piena età imperiale (II-III sec. d.C.), 










Statuina in terracotta di Ercole (tavola III, figura 2). L’argilla è di colore nocciola 
chiaro. La statuina, frammentaria, manca di testa e della parte inferiore delle gambe, 
dalle ginocchia. Il corpo nudo si appoggia sulla gamba destra, mentre la sinistra è 
leggermente avanzata. Il braccio destro è piegato e la mano poggia sul fianco, mentre il 
braccio sinistro regge la leonté, che ricopre anche le spalle e il dorso. La clava è puntata 
sotto l’ascella sinistra. La statuina è internamente cava e presenta un foro triangolare sul 
dorso. H: 9,5. Rinvenuta durante gli scavi effettuati tra il 1922-1927 nell’area della 
Colonia Agricola Romana (Roma), nel territorio dell’antica Crustumerium, è conservata 
al Museo Nazionale Romano, inv. n. 108532. 
QUILICI GIGLI 1981, p. 84, n. 8; QUILICI-QUILICI GIGLI  1986, pp. 352 ss., sito 
269. 
Il tipo trova confronti in tarda età repubblicana202 a Roma nel deposito votivo detto di 
Minerva Medica203 e a Lavinio nella stipe delle Tredici Are204. 
                                                 
200 RE II, 2, coll. 1902 ss., s. v. Ateius (v. Rohden). 
201 CALABI LIMENTANI 1995, pp. 135-136. 
202 WINTER 1903, p. 378, n. 2; p. 381, n. 4. 
203 GATTI LO GUZZO 1978, pp. 51-52, tipo XLV, variante a. Cfr. QUILICI GIGLI 1981, p. 84, n. 8. 
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Frammento di fondo di ceramica a vernice nera con bollo circolare raffigurante Ercole 
con leonté, clava nella mano sinistra e anforetta nell’altra mano. A destra di Ercole è 
rappresentata una rosetta a otto petali, mentre a sinistra è la scritta aer[a]r (Tavola X, 
figura 1). Il frammento venne rinvenuto nell’area di Cures Sabini (Passo Corese, 
Roma), nella valle tra il colle occidentale e il colle di S. Maria degli Arci. H: 4; dm. 
fondo: 5,2. Non si conosce il luogo di conservazione. 
MUZZIOLI 1980, pp. 64-65, nota 417; p. 67, fig. 24, n. 12. 
Il frammento appartiene alla particolare classe di ceramica a vernice nera definita da 
Pagenstecher «Heraklesschalen»205, di produzione romana206. I bolli raffiguranti Ercole 
sono stati distinti essenzialmente in due tipi: il primo tipo (quello che compare sul 
nostro frammento) presenta il dio con la clava rivolta verso il basso nella mano sinistra, 
la leonté appoggiata sull’avambraccio sinistro, e un kantharos nella mano destra207. Alla 
destra di Ercole è una rosetta ad otto petali, mentre a sinistra è la legenda AERAR (non 
sempre presente208); nel secondo tipo, invece, Ercole regge con il braccio sinistro la 
cornucopia e nella mano destra uno skyphos, con un altare alla destra del dio e la clava 
solitamente poggiata a terra209. Il dio è dunque rappresentato solitamente nelle 
                                                                                                                                               
204 LAVINIUM II, p. 323, n. 106, dove non è riconosciuto come Ercole. Cfr. QUILICI GIGLI 1981, p. 
84, n. 8. 
205 PAGENSTECHER 1909, pp. 15 ss. 
206 SCOTT-RYBERG 1940, pp. 123-124. Cfr. MOREL 1965, p. 94; id. 1988, pp. 57 ss. 
207 Nel nostro esemplare compare un’anforetta al posto del kantharos. 
208 MOREL 1965, p. 94. 
209 MOREL 1965, p. 94. Dei singoli tipi esistono anche delle varianti, ad esempio, è noto un esemplare 
rinvenuto a Lanuvio in cui Ercole è rappresentato con kantharos  nella mano destra, leonté 
sull’avambraccio sinistro e anfora nella mano destra; davati al kantharos è un altare e la clava è a terra tra 
il dio e l’altare  (WOODWARD 1929, p. 111, n. 39). Su alcune varianti vd. MOREL 1988, p. 58, nota 86. 
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iconografie dell’Hercules Bibax e dell’Hercules Libans, entrambe derivate dal tipo 
dell’Herakles Dexioumenos210 ed attestate in Italia dalle monete di Eraclea211 e da 
alcuni bronzetti votivi212. 
La produzione delle «Heraklesschalen», diffusa a Roma, nelle colonie, in centri 
prossimi a Roma e romanizzati, ma anche in Sardegna e in Spagna213, è in rapporto con 




















                                                 
210 STACCIOLI 1957; CORALINI 2001, p. 60. 
211 GARRUCCI 1989, tavv. CI, 37-39; CII, 3, 7-10. 
212 Vd. scheda 8. 
213 Vd. a proposito MOREL 1973, p. 49. Gran parte degli esemplari di «Heraklesschalen» è stata 
rinvenuta a Roma (MOREL 1965, pp. 94-95, n. 186). Sulla diffusione della classe a Roma, in Italia e  
fuori d’Italia vd. MOREL 1988, pp. 57-58, nota 85. 
214 MARCHETTI LONGHI 1933, p. 192, nota 35; MOREL 1973, p. 49. 
215 MOREL 1965, pp. 94-95, n. 186; id. 1973, p. 49. Cfr. MUZZIOLI 1980, pp. 64-65, nota 417. 
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CIL IX, 4672=I2, 632=ILS 3410=ILLRP 149=SupplIt 18, pp. 64-67 (Tavola X, fig. 2). 
Frammento di altare votivo in calcare travertinoide di forma circolare, ricomposto da 
quattro frammenti, sul cui rovescio venne incisa nel 1710 un’iscrizione con dedica a 
Mons. Ercole d’Aragona, governatore di Rieti. Dal disegno e dalla descrizione di Pirro 
Ligorio si deduce che il monumento doveva essere un’ara votiva circolare decorata con 
figure a bassorilievo rappresentanti una scena di sacrificio con Ercole in abito 
femminile con clava in mano e pelle di leone sulla testa, ed otto figure femminili che 
Ligorio identificava con le Muse216. Mariano Vittori, riportato da Mommsen in CIL IX, 
4672, parlava di un monumento circolare vuoto nel mezzo ornato con una scena di 
sacerdoti che sacrificano intorno ad un fuoco davanti al popolo e ad un coro di tibicines 
(cfr. anche SupplIt 18, p. 65)217. Il monumento venne rinvenuto nel 1483 a Contigliano 
(Rieti) in località Colle di Santo; nel 1710 fu smembrato e riutilizzato, al rovescio, il 
blocco con l’iscrizione, mentre nel 1755 i rilievi vennero distrutti. L’epigrafe è 
conservata nel Museo Civico di Rieti, inv. n. MCR_ 0000014_AR.  Dimensioni: 60 x 
92 x 15; Altezza lett.: 4,5-3,5. 
EVANS 1939, pp. 70; 238-239; GIGLIOLI 1950; RIPOSATI 1950; BODEI GIGLIONI 
1978, p. 53; VERZÁR BASS 1985; REGGIANI 1990, pp. 68-69, tav. XXXIV; 
SPADONI-REGGIANI 1992, pp. 75, 113-114; CAPDEVILLE 1996, p. 81; SupplIt 18, 
pp. 64-67 (Spadoni);  SPADONI 2000, pp. 46 ss. 
 
                                                 
216 VERZÁR BASS 1985, p. 299. 




de decuma victor tibei Lucius Munius donum 
moribus antiqueis pro usura hoc dare sese 
visum animo suo perfecit tua pace, rogans te 
cogendei disolvendei tu ut facilia faxseis, 
perficias decumam ut faciat verae rationis 
proque hoc atque alieis donis des digna merenti. 
 
Vista la complessità del testo epigrafico, in esametri, è sembrato opportuno, prima di 
analizzare i singoli versi, riportare la traduzione di Benedetto Riposati: 
“Santo, 
questo dono, che della decima decise in cuor suo di darti secondo gli antichi costumi, in 
ragione del guadagno, Lucio Munio, pago nei suoi voti, col tuo favore ti fece, 
pregandoti di rendergli facili le possibilità di acquisto e di vendita, di fargli compiere 
una decima di giusta misura e di concedergli per questo ed altri doni la meritata 
ricompensa”218. 
 
L’iscrizione ricorda la dedica della decima ad Ercole, definito Sanctus, ad opera di 
Lucius Munius (rr. 1-2). La dedica della decima ad Ercole è attestata anche da iscrizioni 
provenienti da Sora (CIL X 5708=I2, 1531=ILS 3411=ILLRP 136), da Tusculum 
(NÚÑEZ-DUPRÉ 2000), da Segni (CIFARELLI 2000, pp. 176 ss.), da Tivoli (CIL 
XIV, 3541=ILLRP 134), da Spoleto (CIL I2, 2645=ILLRP 155), dall’ager Amiterninus 
(vd. scheda 20), dal pagus Fificulanus (CIL IX, 3569), da Capua (CIL X, 3956) e da 
Taranto (CIL IX, 6153=ILLRP 142)219. L’appellativo Sanctus (r. 1) va riferito ad Ercole, 
che è il solo dio, insieme ad Apollo, ad essere definito in tal modo in epoca 
repubblicana220. Il victor della r. 2, va interpretato non come epiteto del dio, ma come 
apposizione di Lucius Munius, con il significato di “pago nei suoi voti, soddisfatto, 
contento”221. Il gentilizio del dedicante è Munius e non Mummius come è stato creduto 
per molto tempo seguendo la lettura del Mommsen, che non potè visionare l’iscrizione, 
nel volume IX del CIL; il nomen Munius è raro e in età repubblicana è documentato nel 
                                                 
218 RIPOSATI 1950, p. 148. 
219 Sulle attestazioni epigrafiche della decima vd. DE II, 2, pp. 1502-1503, s.v. Decuma; BODEI 
GIGLIONI 1978, pp. 52-54. 
220 LATTE 1960, p. 220 
221 RIPOSATI 1950, p. 142; SupplIt 18, p. 66 (Spadoni). Contra VERZÁR BASS 1985, p. 305; 
REGGIANI 1990, p. 68, n. 115 che riferiscono l’appellativo al dio 
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Lazio (Roma: CIL VI, 34004=ILS 7342; CIL I2, 977=ILS 9253; CIL VI, 8313=I2, 1117; 
Atina: CIL X, 5073=I2, 1532=ILS 3344 che ricorda due sacerdotesse di Cerere; CIL X, 
5074=I2, 1533=ILS 5367 che ricorda la costruzione di una via che conduceva al foro 
pecuario da parte dei IIviri C. Obinius e Sex. Munnius), in Sabina (Amiternum: CIL IX, 
4274=I2, 1875), in Campania (CIL X, 3772=I2, 682=ILS 6302 che ricorda un &. 
Munnius Antiocus magistrato di Iuppiter Compagus nel pagus Herculaneus) e nel 
Sannio222. Da Casamari, presso Tusculum, proviene un’iscrizione (EE 9, 685) di epoca 
repubblicana che ricorda un’ara dedicata dal liberto A. Munius Alexander ad Hercules 
Obsequens, e restaurata da un altro liberto P. Munius Phileros223. Quest’ultima epigrafe 
e l’ara reatina potrebbero attestare l’interesse della gens per il culto di Ercole.  
Lucius Munius, semplice negotiator o ricco coactor224, dedica dunque la decima parte 
dei suoi guadagni ad Ercole. L’offerta viene fatta da costui moribus antiqueis e pro 
usura (r. 3), cioè come un anticipo della decima che, secondo la Bodei Giglioni, sarebbe 
“la quota della decima corrispondente al tasso d’interesse che si pagherebbe se essa 
fosse imprestata”225. Il testo è ricco di libertà sintattiche e di licenze metriche; alle righe 
3-4 Riposati ha risolto il costrutto hoc dare sese visum animo suo perfecit tua pace 
introducendo un quod epesegetico di hoc e traducendo così: “questo dono, che gli parve 
in cuor suo (animo suo) di darti… in ragione del guadagno, col tuo favore (te) lo ha 
fatto”226. Il visum della riga 4, pertanto, reggerebbe un accusativo poetico, mentre 
l’espressione tua pace, alla stessa riga, andrebbe intesa nel senso di te adiuvante “col 
tuo favore, con la tua permissione”227. Alle righe 4-5 la frase  rogans te cogendei 
disolvendei tu ut facilia faxseis è stata così resa ancora da Riposati: “pregandoti di 
rendergli facili (=ut facilia faxseis) le possibilità di acquisto (cogendei) e di vendità 
(disolvendei). Il participio rogans, secondo questa proposta, introduce la proposizione ut 
facilia faxseis, in cui faxseis è una forma di ottativo finale e, a sua volta, regge i due 
gerundi cogendei e disolvendei228. Il perficias della riga 6 va considerato come un altro 
congiuntivo ottativo con valore finale, esattamente come faxseis, e dipendente da 
rogans. Le ultime due righe, sempre secondo la lettura di Riposati, andrebbero così 
                                                 
222 Per altre attestazioni del gentilizio cfr. Val. Max. IX, 1, 8; Tac., Hist. IV, 18. In generale si vedano RE 
XVI, 1, col. 642, s.v. Munius (Fluss); VERZÁR BASS 1985, p. 307, nota 45; REGGIANI 1990, p. 69; 
SPADONI-REGGIANI 1992, pp. 75-76. 
223 DE III, p. 712, s.v. Hercules (Cesano). 
224 Sul possibile mestiere di banchiere di L. Munius vd. VERZÁR BASS 1985, pp. 307-308. 
225 BODEI GIGLIONI 1978, p. 53. 
226 RIPOSATI 1950, p. 143. 
227 RIPOSATI 1950, p. 143. 
228 RIPOSATI 1950, pp. 143-146. 
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tradotte: “di fargli compiere una decima di giusta misura e di concedergli per questo ed 
altri doni la meritata ricompensa”229. 
Per le caratteristiche linguistiche, onomastiche, paleografiche e per il confronto con 
iscrizioni simili (si veda ad esempio CIL IX, 4882=I2, 543 da Trebula Mutuesca) 










CIL IX, 4673=ILS 7325. 
L’iscrizione venne forse rinvenuta nell’area del Duomo di Rieti: per Pomponio Leto la 
scoperta avvenne a Reate apud aedem primariam, un’identica provenienza del pezzo 
danno Mariano Vittori e il liber Sabinensis di Manuzio. Il liber bibliothecae Vaticanae 
ricorda che l’iscrizione era conservata in aede ante altare maius, mentre Pompeo 
Angelotti la pone  nella chiesa Cattedrale posta nella cappella di Santa Catarina. 
Infine, per Loreto Mattei l’epigrafe era nel Duomo sotto l’oscurità di un avello231. 
Irreperibile. 
WALTZING 1895-1900, vol. III, p. 43, n. 1585; DE II, 2, p. 1304, s. v. cultores 






in f(ronte) p(edes) XXX 
                                                 
229 RIPOSATI 1950, p. 148. 
230 GIGLIOLI 1950, p. 273; SupplIt 18, p. 67 (Spadoni). 
231 Per tutte queste indicazioni vd. CIL IX, 4673. 
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in agr(o) p(edes) XXV. 
Huic loco 
Q(uintus) Octavius Commun(is), 
T(itus) Fundilius Quartio 
in fr(onte) p(edes) XIIII, in agro p(edes) XXV 
donaverunt. 
 
L’epigrafe ricorda l’ampliamento del cimitero dei cultores Herculis Respicientis da 
parte di Q. Octavius Communis e di T. Fundilius Quartio, presumibilmente due liberti, 
vista l’assenza nella formula onomastica del patronimico, membri benemeriti del 
collegio232. Collegi di cultores Herculis sono documentati in buona parte dell’Italia 
antica (Pisa: CIL XI, 1449=ILS 7320; Veleia: CIL XI, 1159=ILS 7321; Fabrateria 
vetus: CIL X, 5647=ILS 7322; Isernia: CIL IX, 2679=ILS 7323; Aquino: CIL X, 
5386=ILS 7324, ecc.)233, e, lungo il corso della via Salaria, anche nell’ager 
Praetuttianus, a S. Maria a Vico (vd. scheda 23). Oltre al nostro, sono noti altri casi di 
corporazioni di cultores Herculis con un proprio cimitero (CIL X, 4850; 4851; 5386; 
XI, 1449; 4669)234. La qualifica di Resp(icientis) sub quadriga del collegio è presente 
solo nella nostra iscrizione; è indubbio che l’epiteto Respiciens sia da attribuire ad 
Ercole, anche se non è chiaro il suo significato235, mentre l’espressione sub quadriga 
potrebbe indicare la prossimità al circo della sede del collegio dei cultores236, a ciò 
osterebbe però la presunta inesistenza di un circo a Rieti237. Il gentilizio Octavius è noto 
a Rieti sia in epoca repubblicana (Cic., Brut. 241), che in età imperiale (oltre alla nostra 
iscrizione si veda anche CIL IX, 4685)238; la gens Fundilia è una delle più importanti 
famiglie reatine e, come la precedente, è documentata sia durante la Repubblica (Varr., 
R.R. I, 2, 11; CIL I2, 709), che in epoca imperiale (CIL IX, 4691)239. L’appartenenza di 
un membro della gens Octavia ad una corporazione di cultores Herculis confermerebbe 
ulteriormente il legame tra questa gens e il culto erculeo noto a Tivoli e a Roma nel 
Foro Boario, dove il mercante di origine tiburtina M. Octavius Herennus realizzò il 
                                                 
232 SupplIt 18, p. 67 (Spadoni). 
233 Cfr. anche DE II, 2, pp. 1297-1298, n. 13 (Breccia). 
234 DE II, 2, pp. 1304-1305, s.v. cultores (Breccia). 
235 DE III, pp. 713-714, s.v. Hercules (Cesano). 
236 DE II, 2, p. 1304, nota 1 (Breccia). 
237 SupplIt 18, p. 67 (Spadoni). 
238 SPADONI-REGGIANI 1992, pp. 77-78; SupplIt 18, p. 67 (Spadoni).  
239 SPADONI-REGGIANI 1992, p. 71; SupplIt 18, p. 67 (Spadoni). 
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tempio di Hercules Victor ad Portam Trigeminam240. È ipotizzabile anche un rapporto 
tra gens Fundilia e culto di Ercole: dai pressi di Montorio al Vomano in territorio 
pretuzio, sempre lungo il corso della Salaria, proviene infatti una dedica ad Ercole da 
parte di un altro liberto della famiglia (vd. scheda 20.4). 










CIL IX, 4674 (Tavola XII, fig. 2). 
Altare di forma parallelepipeda in marmo, danneggiato lungo gli spigoli e, soprattutto, 
all’angolo superiore sinistro, dove manca parte della cimasa e delle modanature. L’ara 
ha tre facce lavorate, di cui solo quella frontale iscritta, rifinite da una cornice a gola 
rovescia e da un listello. Dimensioni: 128 x 29 x 23,5; specchio epigr.: 50 x 21. Alt. 
lett.: 3,8-2,8. L’altare venne rinvenuto, secondo la testimonianza di Colasanti, il 17 
settembre 1777 a Rieti, in via Garibaldi nelle fondamenta del palazzo Vincenti Mareri, 
davanti all’attuale teatro Flavio Vespasiano (Tavola XII, figura 1); oggi è conservato al 
Museo Civico di Rieti, inv. B 6.  
COLASANTI 1910, pp. 288-289; REGGIANI 1990, p. 70, n. 117, tav. XXXIV; 
SPADONI-REGGIANI 1992, pp. 95-96, 98, note 41-42, 56-57; BUONOCORE 1996, 
p. 99, n. 100; SABINI 1997, p. 93, n. 15.5; SPADONI 1998, p. 125; SupplIt 18, pp. 67-
68 (Spadoni). 
 
Iovi O(ptimo) M(aximo), 
Minervae, 
                                                 
240 COARELLI 1987, pp. 96 ss.; id. 1988A, pp. 193 ss. Cfr. da ultima ZENAROLLA 2008, pp. 125-126, 
nota 811. 






C(aius) F(- - -) T(- - -) r(estituit). 
 
L’iscrizione ricorda una dedica a Giove Ottimo Massimo, Minerva, Fortuna ed Ercole. 
La sigla CFTR alla riga 6 sciolta da Mommsen con C(aius) F(lavius) T(ertullus) 
r(estituit), è stata resa dalla Reggiani con C(ollegium) F(abrum) T(ignariorum) 
R(eatinorum)242, anche se  nelle iscrizioni che menzionano i collegia fabrorum 
tignariorum questi non vengono mai indicati mediante la sigla C F T ma, solitamente, 
attraverso la forma abbreviata coll. fabr. tignar. (vd. ad es. CIL VI, 148=XIV, 5) o, per 
quanto riguarda singoli falegnami, con l’abbreviazione fab. tig. (CIL VI, 9413; 9414; 
9415)243. In ogni caso, secondo la proposta della Reggiani, dedicante dell’ara sarebbe la 
corporazione dei falegnami di Rieti; dediche ad Ercole da parte di fabrii tignarii sono 
note a Roma (CIL VI, 321) e a Brescia (CIL V, 4216)244. Più probabilmente, però, le 
lettere C F T vanno intese come sigla del nome del dedicante: come abbiamo visto già 
Mommsen pensava ad uno scioglimento della sigla C F T R con C(aius) F(lavius) 
T(ertullus) r(estituit). La resa in sigla del nome del dedicante è documentata, ad 
esempio, in alcune iscrizioni votive provenienti da Brixia e dal suo territorio: CIL V, 
4215=InscrIt X, 5, 1, n. 21 (dedica ad Ercole); CIL V, 4253=InscrIt X, 5, 1, n. 23 
(dedica a Mercurio); CIL V, 4937=InscrIt X, 5, 3, n. 1164 (dedica a tutti gli dei); AE 
1898, 131=ILS 3037=InscrIt X, 5, 3, n. 1171 (dedica a Giove Ottimo Massimo)245. Nel 
testo epigrafico sono presenti segni d’interpunzione a forma di ipsilon. Colasanti 
attribuiva l’ara ad un tempio dedicato alle divinità menzionate, ubicabile presso il luogo 
di rinvenimento246, secondo la Reggiani, invece, l’esistenza di questo edificio non 
sarebbe dimostrabile247. Il possibile scioglimento della sigla finale CFTR con i tria 
nomina di un personaggio, probabilmente un liberto, seguiti dal verbo restituit farebbe 
pensare al restauro, ad esempio, di un edificio o di un altare dedicato alle quattro 
divinità.  
                                                 
242 REGGIANI 1990, p. 70 , n. 117. Cfr. anche BUONOCORE 1996, p. 99, n. 100 che scioglie la R finale 
della sigla anche con r(estituit). 
243 A proposito vd. DE III, pp. 7-9, s.v. Fabri (Liebenam). È però opportuno segnalare come la sigla CFC 
venga sciolta collegium fabrum centonariorum  (ILS 6742).  
244 ZENAROLLA 2008, pp. 149-150. 
245 Da ultima vd. ZENAROLLA 2008, p. 31. 
246 COLASANTI 1910, pp. 288-289; cfr. REGGIANI 1990, p. 70, n. 117; SupplIt 18, p. 68 (Spadoni). 
247 REGGIANI 1990, p. 70, n. 117. 
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Per la tipologia del monumento, per alcuni aspetti paleografici, quali ad esempio la R 
ancora un po’ aperta, e per il tipo di interpunto ad ipsilon, derivato da quello 


























                                                 
248 ZUCCA 1994, pp. 132-133. 
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Bronzetto raffigurante Ercole (Tavola XIII, figura 2). Patina verde. Insiste sulla gamba 
destra, mentre la sinistra è spostata un po’ lateralmente. Il braccio destro è piegato, con 
la mano che regge una patera, il sinistro è invece abbassato con in mano la clava rivolta 
verso il basso. H: 8 circa. Rinvenuto in località Costa S. Martino, a nord dei paesi di S. 
Angelo e di Amatrice (Ri), è conservato nei Magazzini della Soprintendenza per i Beni 
Archeologici del Lazio. 
VIRILI 2007, pp. 102-103, fig. 6c. 
Il bronzetto appartiene alla tipologia dell’Hercules Libans249. Questa iconografia che, 
come quella dell’Hercules Bibax, costituisce una variante del tipo dell’Herakles 
Dexioumenos250, ci presenta il dio come sacrificante, nell’atto di compiere una 
libazione. Il tipo ricorre con una certa frequenza già nelle monete della Magna Grecia, 
in particolar modo di Heraclea251, compare ancora in medaglioni di Antonino Pio e di 
Commodo252 ed è raffigurato anche su uno dei cippi terminali della crepidine esterna 
dell’anfiteatro di S. Maria Capua Vetere (Napoli)253. Il nostro esemplare può essere 
accostato ad un bronzetto conservato ad Orvieto, interpretato come Hercules Bibax, che 
manca di clava e di cui è andato perduto l’attributo retto dalla mano destra, datato 
                                                 
249 VIRILI 2007, p. 103. 
250 STACCIOLI 1957, pp. 37 ss.  
251 GARRUCCI 1989, tavv. CI, 37; CII, 3, 9; CIV, 12. 
252 GNECCHI 1968, vol. II, p. 11, n. 16, tav. 45, n. 3 (Antonino Pio); pp. 53-54, n. 21, tav. 79, 5 
(Commodo).  
253 STACCIOLI 1957, p. 38, tav. XII; CORALINI 2001, p. 60 . 
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genericamente in epoca ellenistica254. Il tipo trova poi delle esemplificazioni in alcune 
figurine conservate a Palermo255, Lione256, Parigi257 e Copenhagen258. Sulla base del 
contesto di rinvenimento, il bronzetto venne infatti ritrovato insieme ad un pendente 
d’ambra a testa femminile databile al IV sec. a.C. (Tavola XIII, figura 3) e a 
frammenti ceramici a vernice nera datati al IV-III sec. a.C.259, è forse possibile proporre 









Bronzetto raffigurante Ercole (Tavola XIV, figura 1). Mancante della parte inferiore 
delle gambe, della mano sinistra e di quasi tutta la clava. Patina nera. Insiste sulla 
gamba destra. Il braccio destro è piegato verso l’alto ad angolo retto, con la mano che 
impugnava la clava, mentre il braccio sinistro è proteso lateralmente, con la leonté 
rettangolare che costituisce quasi un prolungamento dell’avambraccio. L’anatomia è 
resa sommariamente. Sul torso un arco evidenzia la cassa toracica, mentre sul volto è 
segnata l’arcata sopraccigliare a trattini verticali. I capelli sono a calotta rigata con 
cordone periferico. H: 10,5. Il luogo di rinvenimento è sconosciuto; è conservato al 
Museo Archeologico Statale di Ascoli Piceno, inv. n. K 365. 
COLONNA 1970, p. 33, n. 19, tav. IX; LUCENTINI 2002, p. 72, fig. 105. 
Il bronzetto, soprattutto per la particolare resa del volto, può essere avvicinato al tipo 
«Cagli-Londra»260, dal quale si discosta però per la composizione più ricca di 
                                                 
254 CARAVALE 2003, p. 119, n. 140. 
255 DI STEFANO 1975, p. 40, n. 66, tav. XVII. In questo esemplare Ercole tiene in mano un corno 
potorio. 
256 LIMC V, 1, p. 205, Herakles/Hercle 62 (Schwarz). 
257 LIMC IV, 1, p. 766, Herakles 763 (Boardman). In questo esemplare Ercole regge un kantharos. 
258 LIMC IV, 1, p. 766, Herakles 764 (Boardman). In questo bronzetto Ercole regge un rython. 
259 VIRILI 2007, pp. 102-103. 
260 COLONNA 1970, p. 30, n. 11, tav. IX. 
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movimento che si rifà al tipico schema compositivo dei bronzetti di produzione 
sabellica261.  










Bronzetto raffigurante Ercole (Tavola XIV, figura 2). Mancante della parte inferiore 
delle gambe, della clava e dell’arco. Patina verde bottiglia. Insiste sulla gamba destra, 
mentre la gamba sinistra è flessa. Il braccio destro è piegato verso l’alto ad angolo retto 
con la mano che impugnava la clava; il braccio sinistro è piegato di lato, con la leonté 
bilobata che pende dall’avambraccio e la mano chiusa a pugno. L’anatomia è resa 
abbastanza accuratamente. Tre cerchielli incisi segnano l’ombelico e i capezzoli; 
l’organo genitale è rappresentato naturalisticamente. Sul volto sono indicati gli occhi, di 
forma ovoidale, il naso e la bocca. I capelli sono a calotta aderente solcata da incisioni 
radiali. H.: 9,5. Il bronzetto venne forse rinvenuto in una necropoli sulla destra del 
torrente Grancaso ed è conservato nel Museo Archeologico Statale di Ascoli Piceno, 
inv. n. A 20.  
COLONNA 1970, p. 137, n. 408, tav. XCIX; CONTA 1982, pp. 198-199, n. 104. 
L’esemplare è stato attribuito da Colonna al Maestro «Rapino», la cui produzione va 
forse localizzata fra i fiumi Sangro e Tronto, nella fascia nord adriatica dell’area 
sabellica, e trova confronti stringenti in altri bronzetti riferiti alla stessa bottega263. 
 
 
                                                 
261 COLONNA 1970, p. 33, n. 19. 
262 LUCENTINI 2002, p. 72. 






        
Bronzetto raffigurante Ercole (Tavola XIV, figura 3). Mancante di clava, sostituita da 
un chiodo moderno, e di arco. Patina verde bottiglia. Insiste sulla gamba destra, mentre 
la gamba sinistra è flessa. Il braccio destro è piegato verso l’alto ad angolo retto con la 
mano che impugnava la clava; il braccio sinistro è piegato verso il basso, con 
l’avambraccio disteso quasi orizzontalmente di lato sul quale poggia la leonté bilobata. 
La mano chiusa a pugno reggeva l’arco. L’anatomia è resa in maniera abbastanza 
accurata. L’ombelico e i capezzoli sono indicati con dei punti incavati; l’organo genitale 
è rappresentato naturalisticamente. Sul volto sono resi gli occhi di forma ovoidale e 
cerchiati, il naso prominente e la bocca stretta. I capelli sono a calotta con incisioni 
radiali. H.: 11, 5. Il bronzetto, di cui s’ignorano le circostanze del rinvenimento, è oggi 
conservato nel Museo Archeologico Statale di Ascoli Piceno. 
COLONNA 1970, p. 138, n. 410, tav. XCIX. 










Situla in lamina bronzea con anse mobili e poggiante su tre zampe di leone su plinti 
(Tavola XIV, figura 4). Il corpo del vaso è decorato in alto e in basso con fasce di 
palmette, fiori di loto e viticci. Sulle placchette che uniscono le anse al corpo del vaso è 
raffigurata una sirena o un’arpia con ali spiegate che afferra con ciascun braccio un 
giovane. Sopra le zampe di leone su cui poggia la situla sono invece rilievi a fusione 
raffiguranti Ercole, che indossa una corazza, in lotta col leone nemeo. H.: 32; dm. int. 
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bocca: 30 ca.; dm. fondo: 24. Rinvenuta tra il 1875 e il 1877, probabilmente nel 1876, in 
una necropoli scavata sulla collina a nordest dell’abitato di Offida (Ascoli Piceno), è 
oggi conservata al British Museum, inv. n. GR 1883.11-12.1.   
NSc 1877, pp. 113-114; CONTA 1982, p. 244; PIGNOCCHI 2000, pp. 68, 70, fig. 96; 
SISANI 2006, p. 405. 
Le circostanze del rinvenimento della situla, trovata casualmente all’inizio degli scavi 
per la costruzione del cimitero di Offida, non permette di avere indicazioni più precise 
sulla tomba in cui venne rinvenuta e sul suo corredo264. 
La situla, vaso metallico impiegato come contenitore di liquidi nella vita pratica e nel 
rituale, in Italia compare quasi esclusivamente in contesti funerari: il vaso veniva infatti 
utilizzato per le libagioni e le aspersioni di acqua o di latte nelle cerimonie funebri265. Il 
nostro esemplare, vista la partizione del corpo in fasce e la presenza dei piedi, 
costituisce un incrocio tra le forme proprie della situla e quelle della cista266. 
La raffigurazione della lotta tra Ercole e il leone di Nemea, la prima delle fatiche 
dell’eroe, in un contesto funebre può essere spiegato con il significato che assume la 
figura di Ercole, in rapporto alle sue fatiche, di paradigma dell’uomo che con le proprie 
imprese sconfigge la morte accedendo alla condizione di immortale267.  










                                                 
264 PIGNOCCHI 2000, p. 70. 
265 EAA VII, p. 358, s.v. Situla (Roveri). L’autore ricorda anche l’utilizzo cultuale della situla. Sulle 
libagioni funerarie e ctonie vd. da ultimo BESCHI 2006. 
266 EAA VII, p. 360, s.v. Situla (Mansuelli). 
267 Vd. ad es. COLIVICCHI 2002, pp. 276 ss. Sull’Ercole funerario e sui ritrovamenti di rappresentazioni 
erculee in ambito funerario si vedano ad esempio BAYET 1921-22; id. 1923; MOITRIEUX 2002, pp. 
225 ss. (per l’ambiente celtico). Per la decorazione delle situle vd. ad esempio BONFANTE 1979; 
CASSOLA GUIDA 1997. 
268 PIGNOCCHI 2000, p. 70. 
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Deposito votivo comprendente dodici bronzetti di Ercole (Tavole XV-XVII). 
 
1. Bronzetto raffigurante Ercole (Tavola XV, figura 1). Mancante del piede 
sinistro. Patina scura lucida e uniforme.  Insiste sulla gamba destra tesa, mentre la 
gamba sinistra è flessa. Il braccio destro è piegato verso l’alto, con la mano che stringe 
la clava; il braccio sinistro, da cui pende la leontè resa schematicamente a tre punte, è 
invece abbassato, con la mano chiusa a pugno. L’anatomia è resa accuratamente. Sul 
torso sono resi con il modellato i pettorali, la vita e la cresta iliaca; due cerchietti 
indicano i capezzoli, un’incisione semilunata l’ombelico. Posteriormente sono 
evidenziati i glutei, mentre sul volto sono indicati la bocca, un piccolo solco orizzontale, 
il naso, spezzato, e gli occhi a losanga. I capelli sono a calotta di corti ricci. H: 10. 
Rinvenuto forse nell’area di Amiternum (L’Aquila), è oggi conservato al Museo 
Nazionale di Abruzzo dell’Aquila, inv. n. 572. 
MORETTI 1968, p. 303; MICOZZI 1989, p. 33, n. 34, tav. VI. 
Il tipo trova un confronto abbastanza puntuale in un bronzetto del Museo di Padova269. 
Per alcune caratteristiche, quali la frontalità dello schema, il trattamento del nudo con 
superfici lisce e la resa della capigliatura, l’esemplare è stato avvicinato ai bronzetti del 
ciclo centro-italico e, in particolare, al Gruppo Sulmona270, da cui diverge per alcuni 
                                                 
269 ZAMPIERI 1986, pp. 73-74, n. 21. Cfr. MICOZZI 1989, p. 33, n. 34. 
270 COLONNA 1970, pp. 158 ss., tavv. CXX-CXXXVII; MICOZZI 1989, p. 33, n. 34. 
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particolari che lo collocano in una fase più tarda dell’evoluzione del tipo, databile forse 
alla fine del periodo arcaico271 o, meglio, al primo ellenismo. 
 
 
2. Bronzetto raffigurante Ercole (Tavola XV, figura 2). Mancante della gamba 
sinistra, del piede destro e della clava. Patina verde scuro. Insiste sulla gamba destra 
tesa, mentre la sinistra era avanzata. Il braccio destro è piegato verso l’alto, con il pugno 
chiuso che doveva sollevare la clava. Dall’avambraccio sinistro pende una leonté 
trapezoidale. L’anatomia è resa sommariamente. Anteriormente sono evidenziati  
pettorali, addominali, pube e genitali; posteriormente linea dorsale e glutei. La testa, 
impostata su collo largo e tozzo, presenta un volto dove sono indicati il naso, spezzato, 
gli occhi, resi con due cerchietti, e la bocca. I capelli creano davanti una corona di 
ciocche da cui emerge una protuberanza conica. H.: 7,2. Rinvenuto forse nell’area di 
Amiternum, è oggi conservato al Museo Nazionale di Abruzzo dell’Aquila, inv. n. 568.  
MORETTI 1968, p. 303; MICOZZI 1989, pp. 33-34, n. 35, tav. VI. 
La variante dell’iconografia di Ercole in assalto con protuberanza frontale, interpretata 
come schematizzazione della testa di leone272 o, meglio, come degradazione del tipo 
con foglia di loto sulla fronte273, ma che potrebbe anche costituire la degradazione del 
corno che caratterizza alcune rappresentazioni di Ercole274, è ampiamente attestata in 
area etrusco-italica e in area celtica ed è inquadrabile in un arco cronologico che va dal 
IV agli inizi del I sec. a.C.275. La cronologia degli esemplari di questa variante rinvenuti 
in Abruzzo permette di datare il bronzetto in esame alla prima età ellenistica, 
inserendolo nella produzione locale276. 
 
  
3. Bronzetto raffigurante Ercole (Tavola XV, figura 3). Mancante della mano 
destra. Patina verde scuro. La gamba destra è tesa ed arretrata, mentre quella sinistra è 
flessa ed avanzata. Il braccio destro è piegato verso l’alto, il sinistro è abbassato, con la 
leonté a tre punte che pende dall’avambraccio. Nella mano sinistra il dio reggeva un 
                                                 
271 MICOZZI 1989, p. 33, n. 34. 
272 FOGOLARI 1952-53, p. 293, n. 63. 
273 ROLLAND 1965, p. 66, n. 93; DI NIRO 1978, pp. 24 ss.; AMMIRATI 1979-80, pp. 21 ss., n. 23. 
274 BALTY 1962, p. 201, nota 1;FRANZONI 1980, pp. 155-157, nn. 134-136; ADAM 1984, pp. 183-184, 
n. 278. 
275 MICOZZI 1989, p. 34, nota 3. 
276 MICOZZI 1989, p. 34. 
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arco appena abbozzato. L’anatomia è resa accuratamente. Sul torso sono evidenziati i 
pettorali, gli addominali e l’ombelico, reso mediante un cerchiello impresso. Sono 
indicati anche l’arco pubico e i genitali. Il volto presenta occhi a mandorla infossati, 
naso aguzzo e bocca rivolta verso il basso. La capigliatura è a morbide ciocche rese con 
incisioni curvilinee. Sulla fronte è una piccola protuberanza. H: 10,7. Rinvenuto forse 
nell’area di Amiternum, è oggi conservato al Museo Nazionale di Abruzzo dell’Aquila, 
inv. n. 571.  
MORETTI 1968, p. 303; MICOZZI 1989, pp. 34-35, n. 36, tav. VI. 
Il tipo, caratterizzato da una ponderazione insolita (gamba sinistra flessa più corta della 
destra), trova il miglior confronto in un bronzetto da Loreto Aprutino277, che pure 
presenta una ponderazione diversa278. È stata proposta una datazione dell’esemplare alla 
prima età ellenistica279 sulla base delle proporzioni slanciate, dell’accuratezza del 
modellato anatomico  e della resa della capigliatura a morbide ciocche simile a quella 
dei bronzetti del Gruppo Verona280. 
 
 
4. Bronzetto raffigurante Ercole (Tavola XV, figura 4). Mancante del piede destro. 
Patina verde chiaro. Insiste sulla gamba destra tesa, mentre la sinistra è flessa e 
avanzata. Il braccio destro, sollevato e piegato ad angolo retto, tiene nella mano la 
clava; il braccio sinistro è abbassato, piegato ad angolo retto e proteso. 
Dall’avambraccio sinistro pende una leonté a tre punte, di cui la centrale lunga e 
ondulata. Le dita di entrambe le mani sono indicate. L’anatomia è resa accuratamente: 
sul torace sono evidenziati i muscoli pettorali e addominali, mentre posteriormente sono 
resi la linea dorsale e i glutei; i genitali sono indicati con una protuberanza. La testa 
presenta capelli a larghe ciocche, mentre il volto, ovale e appuntito, è piuttosto logoro e 
vi si riconosce solo il naso. H: 10,3. Rinvenuto forse nell’area di Amiternum, è oggi 
conservato al Museo Nazionale di Abruzzo dell’Aquila, senza n. inv.  
MICOZZI 1989, pp. 35-36, n. 37, tav. VI. 
Lo schema iconografico dell’esemplare, contraddistinto dalla frontalità e dalla posizione 
“a svastica” delle braccia, permette di accostarlo ad un bronzetto del Museo di 
                                                 
277 PAPI 1981, p. 310, n. 1, tav. LXXV-LXXVI; ead. 1998, p. 43, fig. 100. 
278 MICOZZI 1989, p. 35. 
279 MICOZZI 1989, p. 35. 
280 COLONNA 1975, p. 175, tav. 25, 5. 
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Ferrara281 e ad uno conservato a Trieste282, entrambi datati in età protoellenistica. La 
resa della capigliatura a ciocche si rifà a modelli di IV sec. a.C., mentre le proporzioni 
slanciate e l’accuratezza nel modellato anatomico avvicinano il bronzetto alla 
produzione medio-adriatica ed al Gruppo Verona283. 
 
 
5. Bronzetto raffigurante Ercole (Tavola XVI, figura 1). Mancante di entrambi i 
piedi. Patina verde-azzurra. La gamba destra è tesa, la sinistra leggermente flessa e 
avanzata. Il braccio destro è piegato in alto e tiene nel pugno la clava; dal braccio 
sinistro, teso, pende una leonté trapezoidale. L’anatomia è resa sommariamente. Sul 
volto sono espressi gli occhi, due cerchietti, e il naso prominente. I capelli sono a corte 
ciocche rese da incisioni. H: 6,5. Rinvenuto forse nell’area di Amiternum, è oggi 
conservato al Museo Nazionale di Abruzzo dell’Aquila, inv. n. 568. 
MORETTI 1968, p. 303; MICOZZI 1989, p. 36, n. 38, tav. VI. 
L’esemplare, pur rientrando per la sua fissità nella serie “schematica” dei bronzetti, si 
caratterizza per l’accuratezza esecutiva; presenta infatti proporzioni sottili e allungate e 
un tentativo di resa anatomica. Confrontabili al nostro sono un bronzetto conservato a 
Chiusi284,  uno nel Museo di Crotone285, uno a Palermo286, due esemplari conservati nel 
Museo di Padova287 e uno alla Biblioteca Nazionale di Parigi288. Il nostro esemplare è 
forse databile al II-I sec. a.C.289 
 
 
6. Bronzetto raffigurante Ercole (Tavola XVI, figura 2). Mancante della gamba 
sinistra sotto il ginocchio. Patina verde scuro. Insiste sulla gamba destra tesa; la gamba 
sinistra è avanzata. Il braccio destro è piegato in alto con la clava nella mano; sul 
braccio sinistro teso poggia la leonté triangolare. L’anatomia è resa sommariamente. I 
genitali sono indicati con una protuberanza. Sul volto emergono il naso prominente, gli 
occhi evidenziati da due cerchietti e la bocca. I capelli sono a ciocche formate da 
                                                 
281 AMMIRATI 1979-80, p. 23, n. 27. 
282 CASSOLA GUIDA 1978, p. 35, n. 20. 
283Vd. sopra, nota 280; MICOZZI 1989, p. 36. 
284 MAETZKE 1957, pp. 505-506, n. 32, fig. 29. 
285 CRISTOFANI 1968, pp. 45 ss., n. 5. 
286 DI STEFANO 1975, p. 34, n. 54, tav. XV. 
287 ZAMPIERI 1986, pp. 74-77, nn. 22-23 
288 ADAM 1984, p. 186, n. 284. 
289 MICOZZI 1989, p. 36. 
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incisioni. H.: 6,6. Rinvenuto forse nell’area di Amiternum, è oggi conservato al Museo 
Nazionale di Abruzzo dell’Aquila, inv. n. 568. 
MORETTI 1968, p. 303; MICOZZI 1989, p. 37, n. 39, tav. VII. 
L’esemplare è simile al precedente. 
 
 
7. Bronzetto raffigurante Ercole (Tavola XVI, figura 3). Mancante del piede 
sinistro. Patina verde azzurro. Insiste sulla gamba destra tesa, mentre la sinistra è flessa 
ed avanzata. Il braccio destro, sollevato e piegato, tiene in mano la clava; il braccio 
sinistro, anch’esso piegato, regge sull’avambraccio la leonté triangolare. L’anatomia è 
resa sommariamente. I genitali sono indicati da una protuberanza. Sul volto sono 
espressi gli occhi con due cerchietti e il naso aguzzo. I capelli sono a ciocche formate da 
incisioni. H.: 6,5. Rinvenuto forse nell’area di Amiternum, è oggi conservato al Museo 
Nazionale di Abruzzo dell’Aquila, inv. n. 568. 
MORETTI 1968, p. 303; MICOZZI 1989, p. 37, n. 40, tav. VII. 
L’esemplare è simile ai due precedenti. 
 
 
8. Bronzetto raffigurante Ercole (Tavola XVI, figura 4). Mancante 
dell’avambraccio destro e delle gambe, entrambe rotte: la destra all’altezza del 
ginocchio, la sinistra all’altezza dell’inguine. Patina verde-grigia. Il braccio destro è 
piegato verso l’alto, mentre il sinistro è abbassato e proteso in avanti, con la leonté 
triangolare che pende dall’avambraccio. L’anatomia è resa sommariamente. Un 
cerchietto rappresenta l’ombelico. Sul volto sono espressi il naso e gli occhi, resi con 
due piccoli punti. I capelli sono a ciocche ottenute con delle incisioni. H.: 4,5. 
Rinvenuto forse nell’area di Amiternum, è oggi conservato al Museo Nazionale di 
Abruzzo dell’Aquila, inv. n. 568.  
MORETTI 1968, p. 303; MICOZZI 1989, pp. 37-38, n. 41, tav. VII. 
L’esemplare è simile ai tre precedenti, da cui però si distingue per la maggior 
accuratezza dell’esecuzione evidente, ad esempio, nella resa della leonté che non è fusa 





9. Bronzetto raffigurante Ercole (Tavola XVII, figura 1). Mancante 
dell’avambraccio sinistro. Patina verde-grigia. Insiste sulla gamba destra tesa; la gamba 
sinistra è invece flessa e avanzata. Il braccio destro è piegato in alto ad angolo retto e 
tiene nella mano la clava; il braccio sinistro era abbassato. L’anatomia è resa 
sommariamente: anteriormente sono delineati i pettorali sul torso, con due puntini che 
evidenziano i capezzoli. I genitali sono indicati da un rigonfiamento. Sul volto sono 
rappresentati il naso aguzzo e, con due puntini, gli occhi. La capigliatura è resa a 
ciocche rilevate sulla fronte o ottenute con delle incisioni. H.: 5,7. Rinvenuto forse 
nell’area di Amiternum, è oggi conservato al Museo Nazionale di Abruzzo dell’Aquila, 
inv. n. 568.  
MORETTI 1968, p. 303; MICOZZI 1989, p. 38, n. 42, tav. VIII.  
L’esemplare s’inserisce nella serie dei bronzetti di tipo schematico e può essere 
accostato ad un bronzetto conservato a Lecce290, ad uno di Palermo291, ad uno 
conservato nel Museo Civico di Baranello (Campobasso)292, ad alcuni esemplari di 
Verona293, a tre bronzetti del Trentino294 e ad uno conservato nella Bibliothèque 
Nationale di Parigi295. Ma i confronti più stringenti sono quelli con alcuni esemplari 
della stipe di Caramanico (Chieti)296, di ambiente abruzzese e datati al II sec. a.C., 




10. Bronzetto raffigurante Ercole (Tavola XVII, figura 2). Mancante di parte delle 
gambe. Patina verde scuro. La gamba destra, dritta, è rotta sotto il ginocchio, mentre la 
sinistra, spostata lateralmente, è rotta sopra il ginocchio. Il braccio destro, piegato in 
alto, tiene in pugno parte della clava; il braccio sinistro, disteso, presenta la leonté 
appoggiata all’avambraccio e non distinta da esso. L’anatomia è resa sommariamente 
con una depressione sotto il torace e un rigonfiamento sull’addome. I genitali sono 
indicati da una protuberanza. Sul volto è delineato solo il naso aguzzo. I capelli sono a 
grosse ciocche rilevate sulla fronte o ottenute con delle incisioni. H.: 5. Rinvenuto forse 
                                                 
290 DELLI PONTI 1973, p. 6, n. 6, tav. III. 
291 DI STEFANO 1975, p. 35, n. 57, tav. XV. 
292 DI NIRO 1977, pp. 74-75, n. 45, tav. LIII. 
293 FRANZONI 1980, pp. 133-135, nn. 112-114; pp. 137-139, nn. 116-119. 
294 WALDE PSENNER 1983, pp. 79 ss., nn. 53-55. 
295 ADAM 1984, p. 186, n. 284. 
296 FUHRMANN 1941, coll. 630 ss., fig. 123. 
297 MICOZZI 1989, p. 42. 
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nell’area di Amiternum, è oggi conservato al Museo Nazionale di Abruzzo dell’Aquila, 
inv. n. 568.  
MORETTI 1968, p. 303; MICOZZI 1989, p. 39, n. 43, tav. VIII. 
Bronzetto appartenente alla serie schematica, come il precedente, rispetto al quale 
mostra una maggiore trascuratezza esecutiva.  
 
 
11. Bronzetto raffigurante Ercole (Tavola XVII, figura 3). Mancante 
dell’avambraccio destro. Patina verde scuro. Insiste sulla gamba destra tesa; la gamba 
sinistra è piegata ed avanzata. Il braccio destro è sollevato, mentre il sinistro è disteso 
verso il basso, con la leonté trapezoidale non distinta dall’avambraccio. Sul volto è 
delineato solamente il naso prominente. I capelli sono indicati con leggere incisioni. H.: 
5,5. Rinvenuto forse nell’area di Amiternum, è oggi conservato al Museo Nazionale di 
Abruzzo dell’Aquila, inv. n. 568.  
MORETTI 1968, p. 303; MICOZZI 1989, p. 39, n. 44, tav. VIII. 
Bronzetto che, come i due precedenti, appartiene alla serie schematica. Questo 
esemplare, privo di naturalismo nella resa dell’anatomia, può essere accostato ad un 
bronzetto conservato a Palermo298, a tre esemplari a Verona299, a due di Padova300 e ad 
uno conservato nella Bibliothèque Nationale di Parigi301, ed è probabilmente da datare 
tra il II e il I sec. a.C.302  
 
 
12. Bronzetto raffigurante Ercole (Tavola XVII, figura 4). Mancante 
dell’avambraccio destro e della gamba destra, rotta sotto il ginocchio. Patina verde 
grigio. Doveva insistere sulla gamba destra; la gamba sinistra è piegata e avanzata. Il 
braccio destro è sollevato e doveva reggere la clava, sul braccio sinistro, disteso verso il 
basso, si appoggiava una leonté a tre punte. L’anatomia è resa sommariamente: sul 
tronco sono delineati con dei puntini capezzoli e ombelico, e il rigonfiamento all’altezza 
dell’addome. I genitali sono indicati con una protuberanza. Sul volto sono resi il naso 
aguzzo e, con due piccoli punti, gli occhi. I capelli sono indicati con delle piccole 
                                                 
298 DI STEFANO 1975, p. 35, n. 56, tav. XV. 
299 FRANZONI 1980, pp. 138-140, nn. 117-119. 
300 ZAMPIERI 1986, pp. 78-79, nn. 24-25. 
301 ADAM 1984, p. 187, n. 286. 
302 MICOZZI 1989, p. 39. 
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incisioni. H.: 6,5. Rinvenuto forse nell’area di Amiternum, è oggi conservato al Museo 
Nazionale di Abruzzo dell’Aquila, inv. n. 568. 
MORETTI 1968, p. 303; MICOZZI 1989, pp. 39-40, n. 45, tav. VIII. 









NSc 1909, p. 60 (Persichetti)=SupplIt 9, p. 62, n. 3 (Segenni). 
Frammento di architrave in pietra. L’iscrizione era “al di sopra di una cornice e di un 
altro piano liscio”. Dimensioni: 80 x 27 x 15. Dopo il rinvenimento avvenuto a S. 
Vittorino (L’Aquila) in località Li Perrici, 300 m. a nord del teatro di Amiternum, il 
frammento venne portato nella casa di un privato ad Arischia. Irreperibile. 
NSc 1909, p. 60 (Persichetti); EVANS 1939, p. 107; SEGENNI 1985, p. 71, nota 6; p. 
148, n. 21; SPADONI 2000, p. 48. 
 
[---se]r(vus) disp(ensator) H(erculi) d(onum) d(edit). 
 
L’epigrafe ricorda una dedica ad Ercole da parte di un dispensator cioè di uno schiavo 
al servizio di privati che aveva il compito di amministrare il denaro303. La presenza di 
dispensatores nell’ager Amiterninus  è attestata anche da CIL IX, 4186 e 4523. Insieme 
all’iscrizione vennero rinvenuti vari frammenti architettonici, un vaso in pietra, pezzi di 
mattoni, resti di pavimento, due piccole monete illeggibili riferibili ad un antico edificio 
che il Persichetti, sulla base del frammento di architrave, interpretò come un tempio di 
Ercole304. Vista la dedica al dio da parte di un dispensator, è possibile che i resti 
rinvenuti dal Persichetti siano riferibili ad un’edicola privata. 
 
                                                 
303 ŠTAERMAN-TROFIMOVA 1982, pp. 28 ss.; CARLSEN 1995, pp. 147 ss.  






Erma in calcare locale raffigurante Ercole ricoperto dalla pelle di leone (Tavola XVIII, 
figura 1). Manca parte dell’avambraccio sinistro e la testa del leone che da questo 
pendeva; la figura di Ercole presenta inoltre scheggiature sul naso e sulla barba. La testa 
del dio, cinta nella parte superiore da una tenia, è leggermente volta a sinistra; i capelli e 
la barba sono resi a corti ricci. Negli occhi è indicata la cornea ma non l’iride. La leonté 
che copre interamente il corpo è modellata con poche e larghe pieghe. Il braccio destro, 
avvolto nella pelle di leone, è piegato sul petto, mentre quello sinistro, anch’esso 
coperto, è aderente al fianco e steso verso il basso. La testa e due zampe del leone sono 
sul lato sinistro della figura, sotto il braccio; le altre due zampe sono invece poste, una 
sul lato destro, e l’altra al centro della composizione. H. pilastro: m. 2,63; h. Ercole: m. 
2,70 ca.; largh. max. (braccia): 83,5; largh. min. (base): 32; h. testa: 49. Venne rinvenuta 
nel 1878 durante gli scavi del teatro di Amiternum (L’Aquila) ed è oggi conservata al 
Museo Nazionale di Abruzzo dell’Aquila. 
NSc 1878, p. 39 (Leosini); BIOLCHI 1938; EVANS 1939, p. 108; COARELLI-LA 
REGINA 1984, p. 20; SEGENNI 1985, pp. 123-124, nota 14; FUCHS 1987, p. 60, tav. 
19, figg. 1-2; LIMC IV, 1, p. 781, Herakles 1108 (Palagia). 
Cicerone (Att. I, 10) e Pausania (II, 10, 7) testimoniano la diffusione nel mondo greco-
romano di erme raffiguranti Ercole305. In particolare, l’erma amiternina appartiene ad un 
tipo di erma erculea che rimane costante in un ampio arco cronologico che va dall’età 
ellenistica agli inizi del III sec. d.C.306 Uno schema simile a quello del nostro esemplare 
si ritrova ad esempio in un’erma rinvenuta a Troia e conservata al Museo Archeologico 
di Istanbul datata al II sec. d.C.307, nella quale Ercole è rappresentato senza clava come 
nell’esemplare amiternino e in un’erma proveniente da Sparta e qui conservata, 
anch’essa priva dell’attributo della clava, datata intorno al 200 d.C.308. L’erma 
amiternina è stata assegnata all’età augustea sulla base sia di alcuni dettagli stilistici 
quali la cura nel trattamento dei riccioli e del panneggio, sia del suo rinvenimento nel 
                                                 
305 Sulle diverse tipologie di erme erculee vd. LIMC IV, 1, pp. 781 ss., Herakles 1104 ss. (Palagia)   
306 BIOLCHI 1938 pp. 32 ss. 
307 REINACH 1908, p. 524, n. 5; BIOLCHI 1938, p. 33 (che la data però al II sec. a.C.); LIMC IV, 1, p. 
781, Herakles 1106 (Palagia). 
308 LIMC IV, 1, p. 782, Herakles 1110 (Palagia). 
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teatro di Amiterno, per cui è stata proposta una datazione proprio in età augustea309, 
datazione che però va probabilmente rivista alla luce di scavi recenti che hanno 
permesso una datazione più precisa dell’edificio al I sec. a.C.310. Sulla base dei 
confronti individuati databili tra il II e il III sec. d.C., da cui l’esemplare amiternino si 
distacca però per una maggior cura nella resa dei riccioli dei capelli e della barba, 
nonché del panneggio, è possibile avanzare una proposta di datazione al I sec. d.C. 
dell’erma del teatro di Amiternum311. L’erma decorava presumibilmente la testata di una 









CIL IX, 4183=I2, 1849=ILLRP 151 (Tavola XVIII, figura 2). 
Blocco in pietra locale, forse parte di un architrave, che presenta una frattura sul 
margine destro. Dimensioni: 25 x 50 x 30 ca. Alt. lett.: 11. Murato capovolto a San 
Vittorino (L’Aquila) all’esterno della chiesa di S. Michele Arcangelo. 
SEGENNI 1985, p. 71, nota 6; p. 79, nota 25; SupplIt 9, p. 32 (Segenni);  




Nonostante l’utilizzo della forma Herco- al posto di Hercu-, attestata in altri documenti 
epigrafici sia a Roma e nel Lazio che ad Aquileia312, potrebbe far propendere per una 
                                                 
309 COARELLI-LA REGINA 1984, p. 20. 
310 Si ringrazia per l’informazione la dott.ssa Tuteri della Soprintendenza archeologica dell’Abruzzo. 
311 Per una datazione generica in età imperiale vd. LIMC IV, 1, p. 781, Herakles 1108 (Palagia). 
312 ILLRP 119, 123, 126-127 (Roma), 129a-130 (Lanuvio), 131-132 (Praeneste); CIL I2, 3414 (Aquileia). 
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datazione agli inizi del II sec. a.C.313, gli aspetti paleografici dell’iscrizione non 









CIL IX, 4184. 
Piccola base rinvenuta a San Vittorino (L’Aquila). Irreperibile. 
NSc 1878, p. 298; SEGENNI 1985, p. 71, nota 6; SupplIt 9, p. 32 (Segenni); SPADONI 
2000, p. 48. 
 
P(ublius) Fisevius 
P(ubli) l(ibertus) Bursa 
H(erculi) v(otum) s(olvit) l(ibens) m(erito). 
 
L’epigrafe ricorda lo scioglimento di un voto ad Ercole da parte del liberto P. Fisevius 
Bursa. Il gentilizio Fisevius, attestato ad Amiternum anche in SupplIt 9, pp. 98-99, n. 46, 
è molto raro315. 







                                                 
313 FONTANA 1997, p. 197; CIFARELLI 2000, pp. 178 ss.; ZENAROLLA 2008, pp. 259-260. 
314 SupplIt 9, p. 32 (Segenni). 
315 BRUNO 1962, p. 576, n. 174, 27. Cfr. anche SupplIt 9, p. 32 (Segenni). 






CIL IX, 4498=I2, 1850=ILLRP 145 (Tavola XX, figura 1). 
Pilastrino con cimasa e zoccolo modanati. Il testo epigrafico si dispone sulla fronte della 
cimasa. Dimensioni: 65 x 23 x 15. Alt. lett.: 3-1,5. Venne rinvenuto forse a Cese 
(L’Aquila), il Lupacchini e il Sabatini, riportati da Mommsen, videro infatti l’iscrizione 
a Cese “in domo Ioh. Bapt. d’Alfonso archipresbyteri”. Il pilastrino è oggi conservato a 
Preturo (L’Aquila) nella Collezione Nanni. 
EVANS 1939, p. 108; SEGENNI 1985, p. 71, nota 6; BUONOCORE 1995, p. 185, i, 
fig. 8; SupplIt 9, p. 56 (Segenni); SPADONI 2000, p. 48. 
 
L(ucius), P(ublius) Modies C(ai) f(ilii) 
H(erculi) d(onum) d(ederunt) l(ibentes) m(erito). 
 
L’epigrafe ricorda la dedica ad Ercole da parte di due fratelli, L. Modius e P. Modius. 
Alla prima riga la D e la I del gentilizio Modies, sono leggibili parzialmente a causa di 
una piccola frattura. Il gentilizio Modius è attestato in Lazio, ad Ostia (CIL XIV, 365; 
436; 1365-1372; 1645; 1799) e a Tibur (CIL XIV, 3857)317. Modius era anche uno dei 
due nomi del mitico fondatore di Cures, Modio Fabidio318. 
Per la tipologia del monumento e per gli aspetti paleografici, si veda ad esempio la P ad 
occhiello aperto319, l’epigrafe può essere datata tra la fine del II e gli inizi del I sec. a.C. 
È coerente con questa datazione il dato linguistico del nominativo plurale Modies, al 






                                                 
317 RE XV, 2, coll. 2328 ss., s.v. Modius (Fluss); cfr. anche BRUNO 1962, p. 570, n. 171. Cicerone 
ricorda il cavaliere M. Modius nella seconda Verrina (Cic., Verr. II, 119); grazie a Varrone conosciamo 
invece il Q. Modius originario dell’ager Aequiculanus (Varr., R.R. II, 7, 1).  
318 D. H. II, 48. Su Modio Fabidio vd. CAPDEVILLE 1996. 






CIL IX, 4499 (Tavola XX, fig. 2). 
Base in pietra locale con cimasa modanata. La cornice è parzialmente fratturata al 
centro, negli angoli e soprattutto in corrispondenza della faccia superiore e del fianco 
destro. La parte inferiore della base è fratturata all’altezza della riga 6 dove è visibile 
solo la parte superiore delle lettere. A sinistra e a destra del testo epigrafico sono 
raffigurati rispettivamente una clava e uno scyphus. Dimensioni: 43 x 31 x 29. Fusto: 
32,5 x 33. Alt. lett.: 4,3-3,8. 
La base venne forse rinvenuta a Cese (L’Aquila): Antinori riportava che l’iscrizione era 
a Cese, vicino L’Aquila “nel cortile del palazzo baronale”, mentre Lupacchini la ricorda 
“in orticolo de’ SS. Quinzi prossimo al loro castello”. Oggi è conservata a L’Aquila nel 
Museo Nazionale d’Abruzzo. 
EVANS 1939, p. 114; SEGENNI 1985, p. 71, nota 7; SupplIt 9, p. 56 (Segenni); VAN 







c(larissimae?) f(eminae?) ser[vus]. 
 
L’iscrizione ricorda la dedica di un’ara a Silvano ed Ercole da parte di Crescens servo 
di Cassia Postuma. Alla riga 5 il cognomen della donna che Mommsen scioglie 
Postu(mae) potrebbe anche essere Postu(minae)320. Alla riga 6, per la sigla CF che non 
può essere resa C(ai) f(iliae) vista la sua posizione dopo il cognomen e non dopo il 
gentilizio, è stato proposto lo scioglimento c(larissimae) f(eminae)321. L’utilizzo degli 
epiteti clarissimus vir e carissima femina per definire soprattutto i personaggi di ordine 
senatorio inizia a partire dal II sec. d.C.322 Dediche ad Ercole e Silvano o iscrizioni in 
                                                 
320 SupplIt 9, p. 56 (Segenni). 
321 SupplIt 9, p. 56 (Segenni). 
322 TLL III, col. 1275, s.v. clarus. 
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cui Ercole e Silvano sono associati provengono da Roma (CIL VI, 288; 293-297; 329; 
549; 597; 607; 629; 645; 834; 3690; 30911; 31139-31149; 31174-31175; AE 1946, 93; 
AE 1952, 28323), da Palestrina (CIL XIV, 2894), dalla Britannia (RIB 796), dalla 
Germania (CIL XIII, 8016), dalla Macedonia (CIL III, 633) e dalla Dacia (CIL III, 1152; 
12565)324. 










CIL I2, 3284=SupplIt 9, pp. 61-62, n. 2 (Tavola XXI, fig. 1). 
Base in pietra locale con cimasa e zoccolo forse originariamente modanati, adesso assai 
danneggiati. Il testo epigrafico è inciso al di sotto della cimasa. Sul fusto, sotto 
l’epigrafe, era una rappresentazione ad altorilievo ora molto danneggiata ma che, sulla 
base del confronto con la raffigurazione che appare su un simile cippo anepigrafe 
rinvenuto presso la fonte di S. Gregorio a Secinaro (L’Aquila)326, può essere interpretata 
come una testa di leone con in bocca un anello da cui pende la clava327. Dimensioni: 89 
x 27 x 13,5. Fusto: 63 x 2. Alt. lett. 3,5-3. Venne rinvenuta a Roio Piano (L’Aquila), in 
località Madonna di Corti; si conserva oggi a L’Aquila in Palazzo Persichetti. 
NSc 1900, p. 151; EVANS 1939, p. 108; BUONOCORE 1995, pp. 184-185, h, fig. 6; 
SPADONI 2000, p. 48. 
 
------ 
H(erculi) d(onum) d(edit) d(ecuma) f(acta) 
                                                 
323 DORCEY 1992, p. 51, nota 9. L’autore ricorda anche due rilievi anepigrafi in cui sono raffigurati 
Ercole e Silvano: LIMC V, 1, p. 181, Herakles 3506-3507 (Boardman). 
324 DORCEY 1992, p. 51, nota 11. 
325 SupplIt 9, p. 56 (Segenni). 
326 VAN WONTERGHEM 1984, pp. 97-98, fig. 80; BUONOCORE 1995, pp. 184-185, h, fig. 6. 





L’epigrafe ricorda una dedica ad Ercole successiva alla consacrazione al dio della 
decima. Il nome del dedicante doveva essere inciso sulla cimasa, molto danneggiata. 
Per la tipologia del monumento, per gli aspetti paleografici e per la presenza 























                                                 
328 ZUCCA 1994, pp. 133-135, 149. 
329 BUONOCORE 1995, pp. 184-185. Cfr. SupplIt 9, p. 62 (Segenni) dove viene datata al I sec. a.C. 
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CIL IX, 5052=I2, 765=ILS 5404=ILLRP 152 (Tavola XXII, figure 1-2). 
Pavimento musivo rettangolare definito da una cornice a tessere nere. Nella parte 
superiore è un cartiglio dove doveva essere raffigurata un’immagine legata al culto o al 
mito di Ercole, mentre nella parte inferiore è l’iscrizione, composta in tessere nere 
all’interno di una fascia di tessere bianche. Dimensioni del pavimento: m. 3,60 x m. 
2,90. Dimensioni del riquadro definito dalla cornice: m. 3,25 x m. 2,55. Dimensioni del 
cartiglio: m. 1,15 x m. 0,80. Dimensioni dell’iscrizione: m. 1,95 x m. 0,44. Alt. lettere: 
7,5-8 (prime due righe); 6,5-7,2 (terza riga). Il pavimento, riferibile alla cella di un 
tempio di Ercole, venne rinvenuto da Barnabei nel 1865 presso Montorio al Vomano 
(Te), in località Case Lanciotti-Masseria Nisii. Il tempio, riparato da un muro ancora 
esistente e da un tetto poi scomparso, venne riscoperto nel 1952, quando dell’iscrizione, 
parzialmente scomparsa, rimaneva solo un frustulo (Tavola XXII, figure 1-2). 
Successivi sopralluoghi della Soprintendenza hanno accertato ulteriori peggioramenti 
delle condizioni dell’iscrizione. 
BARNABEI 1868; HENZEN 1869, pp. 269-270; SUSINI 1969;  CERULLI IRELLI 
1971, p. 69, sito 1; CONTA 1982, p. 545, nota 199; STAFFA 1991, pp. 202-203, sito 
41; VAN WONTERGHEM 1992, p. 331; GUIDOBALDI 1995, pp. 250-253, sito 2, 
tav. 75. 
 
Q(uintus) Ofil[lius] C(ai) f(ilius) Ruf(us), Sex(tus) Calidenus K(aesonis) f(ilius) Q(uinti) 
n(epos), 
T(itus) Te[monius] T(iti) l(ibertus) Flac(cus) mag(istri) aed(em) 
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Herc(ulis) d(e) v(ici) s(ententia) fac(iendam), ping(endam) c(oeraverunt) eisdemq(ue) 
pr(obaverunt). 
Cn(aeo) Pompeio M(arco) Licinio co(n)s(ulibus) iterum. 
 
L’epigrafe ricorda la realizzazione e la decorazione pittorica di un’aedes Herculis da 
parte di tre magistri, Q. Ofillius Rufus, Sex. Calidenus e T. Temonius Flaccus, in seguito 
ad un decreto del vicus. Il gentilizio Ofillius/Ofilius/Ofellius è noto in età repubblicana 
soprattutto in Campania (Benevento: CIL IX, 1914=I2, 1736; CIL IX, 6285=I2, 1737; 
Capua: CIL I2, 1865, come nel nostro caso, l’iscrizione ricorda una dedica ad Ercole da 
parte di magistri), ma anche in Lazio (Aquino: CIL I2, 1549, si tratta della dedica di 
un’aedicula da parte di magistri), nell’agro mantovano (CIL I2, 753) e, fuori d’Italia, a 
Cos (CIL I2, 2264)330. Il gentilizio Calidenus è molto raro e non ha altre attestazioni di 
età repubblicana331. Il gentilizio Temonius è anch’esso raro e documentato, oltre che 
dalla nostra iscrizione musiva, da due epigrafi di Roma di età imperiale (CIL VI, 2628; 
2653)332. Alla riga 2 Susini preferisce lo scioglimento aed(iculam) ad aed(em), 
escludendo l’appartenenza del sacello ad un edificio più ampio333.  
La menzione della coppia consolare, Gneo Pompeo e Marco Licinio Crasso consoli per 










Frammenti di clava di marmo. 
Rinvenuti nel 1865 all’interno della cella del tempio di Ercole presso Montorio al 
Vomano, sono oggi irreperibili. 
                                                 
330 RE XVII, 2, coll. 2039 ss., s.v. Ofellius (Münzer). 
331 SOLIN-SALOMIES 1994, p. 42. 
332 RE V, A 1, col. 472, s.v. Temonius (Münzer). 
333 SUSINI 1969, p. 68. 
71 
 
BARNABEI 1868, p. 78;  CERULLI IRELLI 1971, p. 69, sito 1; STAFFA 1991, pp. 










CIL IX, 5053=I2, 1901=ILLRP 153. 
Piccola colonna con base iscritta. Dimensioni: 13,5. Venne rinvenuta presso Montorio 
al Vomano (Te) nell’area del tempio di Ercole ed era conservata, secondo le indicazioni 
di Mommsen, a Montorio presso il farmacista Martegiani. Irreperibile.  
GUIDOBALDI 1995, p. 252. 
 
Annalenorum [donarium] 
Her(culi) d(ederunt) l(ibentes) m(erito). 
 
L’iscrizione ricorda un dono degli Annaleni ad Ercole. Il gentilizio Annalenus è 
conosciuto anche ad Amiternum (SupplIt 9, p. 109, n. 62) e a Roma (CIL VI, 23329). 















CIL IX, 5054=I2, 1902=ILLRP 154. 
Piccola base quadrata. Dimensioni: 9 x 13 x 12. Rinvenuta presso Montorio al Vomano 
(Te) nell’area del tempio di Ercole, era conservata, secondo le indicazioni di Barnabei e 
Mommsen, a Montorio nella casa del farmacista Martegiani. Irreperibile. 
BARNABEI 1868, p. 79; GUIDOBALDI 1995, p. 252. 
 
D(ecimus) Fundili(us) 
&(umerii) l(ibertus) H(erculi) d(onum) d(edit). 
 
L’iscrizione ricorda la dedica ad Ercole del liberto D. Fundilius. Sulla gens Fundilia, 
originaria di Reate, e per il possibile rapporto tra gens e culto di Ercole vd. scheda 6. La 
piccola base era forse sostegno di una statuetta come si può desumere dall’analoga 
funzione di una basetta rinvenuta nell’area del santuario peligno di Ercole Curino nei 
pressi di Sulmona e oggi conservata al Museo Archeologico di Chieti334. 
Per gli aspetti paleografici, oggi non più verificabili, e, in particolare, per la presenza 










Statuetta fittile di Ercole. 
Rinvenuta nella zona del comune di Canzano alla fine del XIX secolo. Irreperibile. 
                                                 
334 SupplIt 4, 1988, p. 39, n. 3 (Buonocore). 
335 CEBEILLAC 1971, pp 39 ss., in part. pp. 45 ss.; ZUCCA 1994, pp. 133-135. 
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MICHETTI 1898; STAFFA-MOSCETTA 1986, p. 173; GUIDOBALDI 1995, p. 254, 
sito 4. 
La statuetta venne ritrovata insieme ad una terracotta architettonica raffigurante il ratto 
di Europa e ad una patera di bronzo. In particolare, la presenza della statuetta erculea e 











Pondus di circa 50 libbre romane. Rinvenuto alla fine del XIX secolo sul Colle 
Melatino, tra Teramo e Campli, era conservato nel Palazzo Comunale di Teramo. 
NSc 1893, pp. 354-355; GUIDOBALDI 1995, p. 263, sito 9.2. 
 
Herc(uli?) &el.  
 
È oscura la possibilità di scioglimento e il senso dell’abbreviazione &el.: si potrebbe 
trattare, ad esempio, di un epiteto locale di Ercole altrimenti ignoto. La dedica al dio di 
un peso non stupisce visto che Ercole appare come dio garante dei pesi e delle misure a 
Roma, dove sono attestate una dedica ad Hercules ponderum (CIL VI, 336) e l’offerta a 
questo dio di pondera auraria ed argentaria (CIL VI, 282), e a Tivoli, dove è evidente 





                                                 






EE 8, 210=ILS 7215 (Tavola XXIII, figura 1). 
Grande lastra di calcare ornata da una cornice liscia. Ai quattro angoli sono raffigurati il 
simpulo, il cultro, il cratere e la patera, mentre tra le due colonne del testo epigrafico è 
scolpita la clava. La parte inferiore è rovinata e parzialmente mancante. Dimensioni: m. 
1,42 x 0,72 x mm. 65. La lastra, rinvenuta nel 1885 in prossimità della chiesa 
preromanica di S. Maria a Vico (non distante da Giulianova-Te), sulla sponda destra del 
torrente Vibrata, è oggi murata sulla parete perimetrale della navata destra della chiesa. 
NSc 1885, pp. 24; 167-170; WALTZING 1895-1900,  pp. 416-417; CONTA 1982, pp. 
316 ss., sito 345 (in part. p. 317); p. 545, nota 198; DELPLACE 1993, pp. 243-244; 
GUIDOBALDI 1995, pp. 263-264, sito 10. 
  
Ob merita 
Claudiae Hedones et memori- 
am Ti(beri) Claudi Himeri fili eius 
cultores Herculis universi iu- 
rati per I(ovem) O(ptimum) M(aximum) geniumque imp(eratoris) 
Caesaris &ervae Traiani Aug(usti) 
Ger(manici) ita censuerunt: 
placere sibi posterisque suis, 
uti quodannis (sic) in perpetuum 
VI Idus Febr(uarias) natale Ti(beri) Clau- 
di Himeri colerent vesce- 
renturque in templo Her- 
culis; quod si ita non 
fecissent tunc eo an- 
no quo cessatum fuisset, 
hi cultores Herculis qui 
in titulo marmoreo scri- 
pti sunt posterique eorum inferrent cultoribus 
imaginum Caesaris &(ervae), qui 
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sunt in vico Strament(ario), 




L’epigrafe riporta un decreto dei cultores Herculis in cui veniva stabilito l’obbligo di 
offrire annualmente un banchetto funebre in onore di Ti. Claudius Himerus, figlio di 
Claudia Edonia, presumibilmente membri benemeriti o benefattori del collegio. Alle 
righe 1-3 vengono esposte le motivazioni che hanno spinto i cultores Herculis a fare il 
giuramento: per i meriti di Claudia Edoné e in memoria di suo figlio Tiberio Claudio 
Imero. Il giuramento dell’intera corporazione dei cultores, posto sotto la protezione di 
Giove Ottimo Massimo e del genio dell’imperatore Traiano (righe 4-7)337, sanciva che 
“piacesse agli stessi e ai loro successori che ogni anno e per sempre, il 27 gennaio, 
giorno di nascita di Tiberio Claudio Imero, lo onorassero e si cibassero nel tempio di 
Ercole; se non avessero fatto così, allora nell’anno in cui avessero smesso, questi 
cultores Herculis ricordati nell’iscrizione marmorea e i loro successori avrebbero 
pagato ai cultores imaginum di Traiano che sono nel vicus Stramentarius (o 
Stramenticius) un contributo annuo di 200 sesterzi (righe 8-21)”. Alla riga 20 
l’abbreviazione Strament. può essere sciolta oltre che Strament(ario) anche 
Strament(icio)338. Il banchetto in onore di Tiberio Claudio Imero aveva dunque luogo 
all’interno del tempio di Ercole come è ricordato alle righe 11-13; dal testo si evince 
anche che questo luogo di culto era in rapporto con il vicus Stramentarius (o 
Stramenticius), localizzabile con grande precisione nell’area in cui sorse in età 
medioevale la pieve dal nome parlante di S. Maria a Vico, dove venne alla luce 
abbondante materiale archeologico databile tra il II sec. a.C. e il IV sec. d.C.339. È stato 
anche ipotizzato che la chiesa di S. Maria a Vico sorga proprio sui resti del tempio di 
Ercole menzionato nell’iscrizione, ma l’unico resto risalente ad epoca romana rinvenuto 
all’interno della chiesa è un tratto di pavimento in cocciopesto340. 
L’iscrizione può essere datata con un certa precisione agli inizi dell’età traianea, prima 
del 106 d.C.: la titolatura dell’imperatore presenta infatti un solo cognomen ex virtute, 
                                                 
337 A proposito vd. DELPLACE 1993, pp. 243-244. 
338 CONTA 1982, p. 317; GUIDOBALDI 1995, p. 263. 
339 CONTA 1982, pp. 316 ss.; GUIDOBALDI 1995, pp. 263-264. 
340 CONTA 1982, pp. 319 ss. 
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quello di Germanicus, mancano gli epiteti di Dacicus e di Parthicus che Traiano 










Bronzetto di Ercole. 
Rinvenuto presso la chiesa di S. Angelo a Salino, nel circondario di Tortoreto (Te). 
Irreperibile. 
PALMA 1981, pp. 423 ss.; FALLA CASTELFRANCHI-MANCINI 1994, p. 526, nota 
106. 
Il Palma, studioso e storico del territorio teramano vissuto nel XIX secolo, oltre a 
riportare la notizia del rinvenimento del bronzetto erculeo, ricorda anche l’esistenza di 
tracce di un tempio nel sito della chiesa di S. Angelo a Salino. Purtroppo l’attendibilità 
della testimonianza del Palma non è oggi verificabile, vista la mancanza del riscontro 
visibile dei resti di cui parlava lo studioso341. Il toponimo a Salino può essere spiegato 
con la vicinanza della chiesa al fiume Salinello che scorre poco a sud di Tortoreto o, più 
probabilmente, è legato alla presenza di saline nei dintorni della chiesa, come possiamo 
dedurre dall’analoga situazione attestata nell’area di Atri (Carta I): a sud di Atri scorre 
infatti il fiume Salino il cui nome deriva con sicurezza dalla vicinanza alla sua foce 
delle saline ricordate anche dalla Tabula Peutingeriana (ad Salinas). Così come ad Atri, 
anche a Tortoreto troviamo un fiume Salinello e una località Salino; sembra quindi 
probabile ricondurre anche questo idronimo e il corrispondente toponimo all’esistenza 
di saline sulla vicina costa, saline certamente meno note di quelle atriane e di cui non 
troviamo alcuna menzione né nella documentazione letteraria né, tantomeno, negli 
Itinerari tardoantichi. 
                                                 






CIL I2, 3294 (Tavola XXIV, figura 3). 
Base calcarea molto frammentaria soprattutto nella parte superiore, decorata da una 
corona oggi solo parzialmente visibile. Molto probabilmente la base doveva sostenere 
un donario. Dimensioni: 53 x 23 x 14,5. La base venne rinvenuta nel 1928 in contrada 
San Rustico, nel comune di Basciano (Te) ed è oggi conservata nella Masseria Ricci. 
CERULLI IRELLI 1971, p. 33, sito 24 I NO; PELLEGRINO 1991, p. 275; 
GUIDOBALDI 1995, pp. 264 ss., sito 11 (in part. p. 268). 
 
[.] Gratti(us) 
M(arci) f(ilius) Her(culi) 
d(onum) d(edit). 
 
L’iscrizione ricorda la dedica ad Ercole da parte di un Grattius. Il gentilizio Grattius è 
noto epigraficamente ad Ancona (CIL IX, 5920: Gratius) e soprattutto a Roma (CIL VI, 
4574; 6096; 7087; 9721; 9721a; 10311; 13268; 16559; 19117; 19118; 19119; 19120; 
19121; 19122; 19123; 19124; 19125; 26010; 33228; 35399; 37849a; 38425; 38426)342. 
Nella zona dove venne rinvenuta la base con dedica ad Ercole fu scavato un tempio di 
fine II sec. a.C., oggetto di rifacimenti in età imperiale (Tavola XXIV, figura 1). Sulla 
base dell’iscrizione con dedica ad Ercole è stato ipotizzato che questo dio fosse la 
divinità titolare del luogo di culto343.  
L’iscrizione può essere datata sulla base della paleografia delle lettere e, soprattutto, per 





                                                 
342 Cfr. anche RE VII, 2, coll. 1841 ss., s.v. Grattius (Vollmer). 
343 GUIDOBALDI 1995, p. 268; STRAZZULLA 2006, p. 89. Sulla base dell’identica provenienza delle 
iscrizioni CIL I2, 3294 (base con dedica ad Ercole) e CIL I2, 3295 (ara realizzata da tre magistri), La 
Regina ha avanzato l’ipotesi che anche l’ara fosse dedicata ad Ercole. 






Specchio etrusco con raffigurazione di Herecele e Mlacuch (Tavola XXXI, figure 1-2). 
All’interno dello specchio, la cui cornice esterna è decorata con palmette, è 
rappresentata la lotta tra Herecele, cioè Hercle, l’Eracle etrusco, con una figura 
femminile chiamata Mlacuch. Ercole ha abbandonato arco e faretra, visibili sullo 
sfondo, ha la leonté annodata sul petto e regge con la mano destra la clava; il dio, con il 
braccio destro stretto intorno al busto di Mlacuch, solleva in aria la donna che tenta di 
divincolarsi dalla presa. Mlacuch indossa un lungo chitone ed un mantello ed ha i 
capelli coperti da una cuffietta. La rappresentazione dei due personaggi riprende alcuni 
motivi della scultura greca arcaica (il panneggio a coda di rondine, i capelli ricci, gli orli 
ricamati, ecc.) e di stile severo (i volti decisi,  alcune parti del panneggio rese in maniera 
soffice, ecc.) tanto che è stata proposta la derivazione dello schema figurativo da un 
prototipo originale345.   
Rinvenuto in una necropoli di Atri, è oggi conservato al British Museum di Londra, inv. 
n. 542. 
ES III, tav. 344; THOMSON DE GRUMMOND 1982, pp. 118, 145 ss., tav. 85; 
CRISTOFANI-MARTELLI 1983, p. 304, n. 203; AZZENA 1987, pp. 6 ss.; 
COLONNA 1987, p. 20, nota 31; LIMC V, 1, p. 252 Herakles/Hercle 40 (Schwarz); 
MASTROCINQUE 1993, pp. 41 ss.; TORELLI 1993, pp. 103-104; GUIDOBALDI 
1995, pp. 40-42; CALDERINI 2001, pp. 89 ss. 
Lo specchio proveniva dunque da una ricca tomba femminile di Atri e faceva parte di 
un corredo che forse prevedeva una coppia di orecchini d’oro, conservata anch’essa al 
British Museum, e un anello del Gruppo Fortnum346. 
L’episodio mitico raffigurato è quello del ratto erculeo di Mlacuch, figura che sulla base 
della corrispondenza tra l’aggettivo etrusco mlac e il latino bonus è stata identificata con 
Bona dea347. 
Per lo specchio è stata proposta una datazione agli inizi del V sec. a.C348.  
 
                                                 
345 THOMSON DE GRUMMOND 1982, pp. 145-146. 
346 Sui dati di rinvenimento vd. CRISTOFANI 1983, p. 304, n. 203. 
347 COLONNA 1987A, pp. 20 ss. 














La via Salaria aveva dunque come punto di partenza il Foro Boario, il mercato del 
bestiame di Roma da tempi remoti, risalente forse ad un’epoca addirittura anteriore alla 
fondazione della città stessa349. Prendeva il nome di Forum Boarium l’area 
genericamente compresa tra le pendici del Campidoglio, quelle dell’Aventino e la riva 
sinistra del fiume Tevere, dove era il portus Tiberinus350, che sin dalle origini della città 
era frequentata da pastori forse provenienti dalla Sabina e da mercanti greci e 
orientali351. 
Il Foro Boario era sede di quello che deve essere considerato uno dei più antichi 
santuari erculei in suolo italico, l’Ara Maxima Herculis; questo luogo di culto, costituito 
originariamente da un altare di dimensioni eccezionali e da un consaeptum sacellum, 
cioè da un edificio porticato senza copertura, dove erano conservati gli attributi di 
Ercole, la clava e lo scyphus ligneo352, era, secondo quanto riporta Tacito, preesistente 
alla fondazione della città da parte di Romolo, venendo di fatto ad essere inserito 
nell’area delimitata dal sulcus primigenius romuleo353. 
                                                 
349 Sul Foro Boario vd. COARELLI 1988, pp. 127 ss.; id. 1988A; LTUR II, pp. 295-297, s. v. Forum 
Boarium (Coarelli). 
350 Per un’ampia definizione dei confini del Foro Boario vd. COARELLI 1988A, pp. 9 ss.; TORELLI 
2006, pp. 574 ss.  
351 Vd. infra, cap. I, pp. 5 ss. Cfr. PISANI SARTORIO 1977; COARELLI 1988, pp. 128 ss.; LTUR II, pp. 
295-297, s.v. Forum Boarium (Coarelli). 
352 COARELLI 1988A, pp. 61 ss; TORELLI 2006, pp. 574 ss. F. Coarelli identifica l’Ara Massima con il 
basamento di tufo sul quale sorge la chiesa di S. Maria in Cosmedin, come era già stato precedentemente 
ipotizzato da G. B. De Rossi (DE ROSSI 1854; cfr. TORELLI 2006, pp. 573-574). A proposito vd. anche 
VINCENTI 2002.  
353 Tac., ann. XII, 24. 
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La fondazione del santuario s’inserisce all’interno del quadro mitico della decima 
fatica di Ercole, quella del ratto dei buoi di Gerione354: Ercole, di ritorno dall’isola di 
Eritea, l’odierna Cadice355, con la mandria sottratta a Gerione, sosta nell’area del Foro 
Boario, dove è lui ad essere oggetto del furto di parte degli armenti ad opera di Caco. 
Scoperto l’accaduto, l’eroe uccide il malfattore e, a seguito di questi avvenimenti, 
nell’area del Foro Boario viene istituito un culto ad Ercole, quello appunto dell’Ara 
Maxima356. 
Una versione differente, presumibilmente di origine locale357, del mito vuole che il 
protagonista di questa vicenda non fosse Ercole, ma un pastore di origine greca di nome 
Recaranus o Garanus che per il suo aspetto fisico e la sua forza veniva chiamato 
Ercole358. 
La cerimonia e il banchetto sacrificale tipici del culto vennero insegnati 
direttamente da Ercole ai membri di due gentes, i Potitii e i Pinarii359 e rimasero legati a 
queste due gentes fino al 312 a.C., quando il censore Appio Claudio convinse i Potitii, 
corrompendoli col denaro secondo quanto riporta Servio, ad insegnare il rituale a degli 
schiavi pubblici360; il culto divenne così pubblico. Presso l’Ara Maxima venivano 
offerte le decime al dio e ogni anno, il 12 agosto, si svolgevano i sacrifici compiuti dal 
pretore urbano e ricordati da una serie di iscrizioni361. 
Originariamente il luogo di culto doveva consistere in un fanum, cioè in un 
santuario privo di edifici, dove erano l’ara stessa e il consaeptum sacellum ad essa 
annesso362. Poco si sa dell’aspetto dell’ara anche se è stato ipotizzato da Van Berchem 
che l’altare, che sorgeva su di un alto basamento da identificarsi probabilmente con il 
basamento in tufo ancora visibile nella cripta della chiesa di S. Maria in Cosmedin363, 
                                                 
354 Il racconto di questa fatica è in Hes., Th. 287-294; D. S. IV, 11-18; Apoll. II, 5, 10; Hyg., F. XXX; 
Aus., Ecl. XXIV; Serv., Aen. VIII, 299 (che la indica come nona fatica); APl 92.   
355 L’identificazione dell’Eritea mitica con Gades-Cadice era già data per certa da Ferecide (FGrHist 3, F 
18 B) e da Strabone  (III, 5, 4). Cfr. anche JOURDAIN-ANNEQUIN 1989, pp. 49 ss.; PLÁCIDO 1993, 
p. 73. 
356 Questa versione del mito è seguita con alcune varianti da Verg., Aen. VIII, 184 ss.; Prop. IV, 9; Ov., 
Fast. I, 542 ss.; Liv. I, 7, 4 ss.; D. H. I, 39-40; Dionigi riporta come Ercole avesse dedicato un altare a 
Zeus Euresios, vale a dire al Pater Inventor, mentre sarebbe stato Evandro ad innalzare l’Ara Massima.  
357 TOUTAIN 1928, p. 212. 
358 Orig. 6 (Recaranus); Serv., Aen. VIII, 203 (Garanus). S. Ferri ha proposto di correggere il Recaranus 
dei codici con Tricaranus sulla base di alcune rappresentazioni su stele daunie in cui un essere dotato di 
tre corna combatte contro creature mostruose (Ferri in NAVA 1988, pp. 103 ss.). Anche secondo l’Origo 
gentis Romanae l’altare sarebbe stato dedicato al Pater Inventor.  
359 Verg., Aen. VIII, 268 ss.; Liv. I, 7, 12 ss.; D. H. I, 40; Serv., Aen. VIII, 269. 
360 Liv. IX, 29, 9; Serv., Aen. VIII, 269. 
361 CIL VI, 312-319. 
362 LTUR III, p. 16, s.v. Hercules Invictus, Ara Maxima (Coarelli); TORELLI 2006, p. 586  
363 Vd. nota 352. 
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avesse una forma circolare sulla base delle raffigurazioni che appaiono su due 
medaglioni di Antonino Pio e di Caracalla e su di un asse sempre di Caracalla, in cui 
viene rappresentato Ercole a banchetto con sullo sfondo un oggetto circolare, 
identificato dallo studioso svizzero proprio con l’Ara Massima364. Il monumento, 
ristrutturato nella seconda metà del II sec. a.C., come documentato dall’utilizzo del tufo 
dell’Aniene nel basamento, aveva dimensioni non minori a m. 31 x 21365 ed è stato 
accostato ai grandiosi altari di età ellenistica366. Adiacente all’altare era un portico 





2. Le fonti antiche.  
 
 
2.1 Il nome latino di Ercole. 
 
Dal punto di vista linguistico e filologico è un dato ormai acquisito che il nome 
latino Hercules derivi dal greco `HraklÁj, derivazione però non diretta: infatti tra il 
nome greco e il nome latino deve essere posta la mediazione dell’etrusco Hercle368. 
Già Bayet aveva evidenziato come inizialmente i Latini utilizzassero la forma 
Hercles, che persiste nella formula del giuramento hercle o mehercle, derivata 
dall’etrusco Hercle che, a sua volta, è in rapporto col greco `HraklÁj, come si evince da 
alcuni specchi etruschi dove si legge [her]-akle, heracle369. G. Devoto ha poi rimarcato 
che l’etrusco è l’unica lingua in area italica in cui è stata possibile la sincope della a 
interconsonantica del greco `HraklÁj. Secondo lo studioso, dalla forma etrusca Hercle 
si sarebbe generato il tema italico *herclo-, il cui sviluppo in latino sarebbe stato 
                                                 
364 VAN BERCHEM 1967, pp. 336-338. 
365 LTUR III, p. 17, s.v. Hercules Invictus, Ara Maxima (Coarelli); TORELLI 2006, p. 593. 
366 LTUR III, p. 17, s.v. Hercules Invictus, Ara Maxima (Coarelli); TORELLI 2006, p. 593. 
367 LTUR III, p. 17, s.v. Hercules Invictus, Ara Maxima (Coarelli); TORELLI 2006, pp. 598 ss. 
 
368 BAYET 1926, pp. 3 ss.; DEVOTO 1967, pp. 125 ss.; id. 1969, pp. 198 ss.; DE SIMONE 1968-70, vol. 
I, pp. 69 ss.; vol. II, pp. 72 ss. Contra PUCCIONI 1970, pp. 237-238; Ferri in NAVA 1988,  p. 108, nota 
12; LEVI 1996, pp. 82-83, nota 2. Secondo G. Puccioni e S. Ferri la forma originaria sarebbe Herkle-
Herkules, mentre Herakles costituirebbe una paronomasia greca. 
369 BAYET 1926, pp. 3-4, note 5-6. Sugli imprestiti greci nella lingua etrusca vd. DE SIMONE 1968-70. 
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herculus/herclus, forma attestata da glosse370. Successivamente, sempre secondo 
Devoto, nel corso del IV sec. a.C., con l’introduzione del culto ellenico di Ercole che 
avrebbe avuto un’influenza grecizzante sul nome, il nominativo *Herclus sarebbe 
passato dalla declinazione in –o a quella in –es, divenendo Hercles, e infine, in seguito 
ad anaptissi sarebbe divenuto prima Hercoles e, successivamente, Hercules371. 
L’ipotesi di Devoto incorre però in alcune difficoltà, prima fra tutte l’esistenza in 
una fase anteriore al IV sec. a.C. di un nominativo della seconda declinazione in –us, 
quando le testimonianze epigrafiche in nostro possesso evidenziano che la desinenza in 
-us del nominativo non appare prima della fine del III sec. a.C., preceduta dalla 
terminazione in -o372. Alla sua ipotesi di un originario Herclus ostano poi, come 
vedremo, le più antiche iscrizioni menzionanti Ercole nel Latium Vetus. 
Bayet, invece, pensa giustamente ad un passaggio diretto dalla forma etrusca Hercle 
a quella latina Hercle(s) che, per anaptissi, sarebbe divenuta prima Hercoles e poi 
Hercules373.  
A confermare l’idea del Bayet e una più diretta mediazione etrusca tra il greco 
`HraklÁj e il latino Hercoles-Hercules vi sono poi le più antiche attestazioni 
epigrafiche del nome del dio in area laziale, che riportano sempre la forma Hercle-
Hercles. In primis va ricordata l’iscrizione incisa su di un cippo in peperino rinvenuto 
presso la riva del lago Albano, datata dal Lugli alla fine del IV sec. a.C., ma 
probabilmente di VI-V secolo, in cui viene ricordata una dedica posta ad Hercle per 
ordine della plebs, forse quella di Roma374. Ci sono poi due ciste prenestine, da 
collocare entrambe tra il IV e il III sec. a.C., che raffigurano l’immagine del dio e che lo 
nominano rispettivamente Hercle ed Hercles375. Infine, dobbiamo menzionare la 
laminetta bronzea di Posta di Mesa che, pur non provenendo dal territorio del Latium 
                                                 
370 DEVOTO 1967, pp. 128-129 
371 DEVOTO 1967, p. 129. 
372 Una delle più antiche attestazioni è nell’elogio inciso sul sarcofago di Scipione Barbato: ILLRP 309; 
cfr anche COARELLI 1972, pp. 82 ss.=id. 1996, pp. 217 ss. Altre attestazioni piuttosto antiche del 
nominativo in –us sono in ILLRP 124 (187 a.C.); 450 (187 a.C.); 514 (189 a.C.) A proposito si vedano 
anche COARELLI 1976, p. 160, nota 7; id. 2000, p. 197, nota 17; id. 2005. 
373 BAYET 1926, pp. 3-4. La forma Hercoles è documentata già nell’iscrizione del dittatore M. Minucius 
datata al 217 a.C. (CIL VI, 284=I2, 607), mentre una delle prime attestazioni di Hercules è l’epigrafe che 
ricorda la costruzione del tempio di Hercules Victor sul Celio ad opera di L. Mummio (CIL VI, 331= I2, 
626). 
374 CIL I2, 2659=ILLRP 129. Vd. anche LUGLI 1925-26. 
375 CIL XIV, 4105=I2, 563; CIL XIV, 4106=I2, 564. A proposito di queste due ciste vd. rispettivamente 
BORDENACHE BATTAGLIA 1979, pp. 50 ss., n. 5 (tavv. LX-LXIII); BORDENACHE BATTAGLIA-
EMILIOZZI 1990, pp. 317 ss., n. 101 (tavv. CDLXII-CDLXVII). In realtà l’iscrizione della seconda cista 
riporta Fercles e non Hercles. La sostituzione della F alla H ricorre in altre iscrizioni prenestine 
(BORDENACHE BATTAGLIA-EMILIOZZI 1990, p. 319, nota 2).  
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Vetus (siamo infatti in area volsca), è da ricollegare all’invio di coloni viritani da Roma 
dopo la conquista della volsca Privernum nella seconda metà del IV sec. a.C.376 Questa 
laminetta, la più antica della serie in quanto databile all’ultimo quarto del IV secolo, 




2.2 Le fonti letterarie sull’Ara Maxima. 
 
- La fondazione del culto. 
 
Lo scontro con Caco e la fondazione dell’Ara Maxima sono ricordati dalle 





1. Verg., Aen. VIII, 175 ss.:  
 
«Haec ubi dicta, dapes iubet et sublata reponi                       175 
pocula gramineoque uiros locat ipse sedili,  
praecipuumque toro et uillosi pelle leonis  
accipit Aenean solioque inuitat acerno.  
tum lecti iuuenes certatim araeque sacerdos  
uiscera tosta ferunt taurorum, onerantque canistris                180 
dona laboratae Cereris, Bacchumque ministrant.  
uescitur Aeneas simul et Troiana iuuentus  
perpetui tergo bouis et lustralibus extis.  
 Postquam exempta fames et amor compressus edendi,  
rex Euandrus ait: 'non haec sollemnia nobis,                           185  
has ex more dapes, hanc tanti numinis aram  
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377 Per altre iscrizioni in cui compare il dativo della terza declinazione in –ei vd. ILLRP 52 (Apollinei); 
174 (Iovei); 224 (Martei); 276 (Venerei). 
84 
 
uana superstitio ueterumque ignara deorum  
imposuit: saeuis, hospes Troiane, periclis  
seruati facimus meritosque nouamus honores.  
iam primum saxis suspensam hanc aspice rupem,                     190 
disiectae procul ut moles desertaque montis  
stat domus et scopuli ingentem traxere ruinam.  
hic spelunca fuit uasto summota recessu,  
semihominis Caci facies quam dira tenebat  
solis inaccessam radiis; semperque recenti                                195 
caede tepebat humus, foribusque adfixa superbis  
ora uirum tristi pendebant pallida tabo.  
huic monstro Volcanus erat pater: illius atros  
ore uomens ignis magna se mole ferebat.  
attulit et nobis aliquando optantibus aetas                                  200 
auxilium aduentumque dei. nam maximus ultor  
tergemini nece Geryonae spoliisque superbus  
Alcides aderat taurosque hac uictor agebat  
ingentis, uallemque boues amnemque tenebant.  
at furis Caci mens effera, ne quid inausum                                  205 
aut intractatum scelerisue doliue fuisset,  
quattuor a stabulis praestanti corpore tauros  
auertit, totidem forma superante iuuencas.  
atque hos, ne qua forent pedibus uestigia rectis,  
cauda in speluncam tractos uersisque uiarum                              210 
indiciis raptor saxo occultabat opaco;  
quaerenti nulla ad speluncam signa ferebant.  
interea, cum iam stabulis saturata moueret  
Amphitryoniades armenta abitumque pararet,  
discessu mugire boues atque omne querelis                                  215 
impleri nemus et colles clamore relinqui.  
reddidit una boum uocem uastoque sub antro  
mugiit et Caci spem custodita fefellit.  
hic uero Alcidae furiis exarserat atro  
felle dolor: rapit arma manu nodisque grauatum                          220 
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robur, et aërii cursu petit ardua montis.  
tum primum nostri Cacum uidere timentem  
turbatumque oculis; fugit ilicet ocior Euro  
speluncamque petit, pedibus timor addidit alas.  
ut sese inclusit ruptisque immane catenis                                       225 
deiecit saxum, ferro quod et arte paterna  
pendebat, fultosque emuniit obice postis,  
ecce furens animis aderat Tirynthius omnemque  
accessum lustrans huc ora ferebat et illuc,  
dentibus infrendens. ter totum feruidus ira                                     230 
lustrat Auentini montem, ter saxea temptat  
limina nequiquam, ter fessus ualle resedit.  
stabat acuta silex praecisis undique saxis  
speluncae dorso insurgens, altissima uisu,  
dirarum nidis domus opportuna uolucrum.                                     235 
hanc, ut prona iugo laeuum incumbebat ad amnem,  
dexter in aduersum nitens concussit et imis  
auulsam soluit radicibus, inde repente  
impulit; impulsu quo maximus intonat aether,  
dissultant ripae refluitque exterritus amnis.                                    240 
at specus et Caci detecta apparuit ingens  
regia, et umbrosae penitus patuere cauernae,  
non secus ac si qua penitus ui terra dehiscens  
infernas reseret sedes et regna recludat  
pallida, dis inuisa, superque immane barathrum                              245 
cernatur, trepident immisso lumine Manes.   
ergo insperata deprensum luce repente  
inclusumque cauo saxo atque insueta rudentem  
desuper Alcides telis premit, omniaque arma  
aduocat et ramis uastisque molaribus instat.                                    250 
ille autem, neque enim fuga iam super ulla pericli,  
faucibus ingentem fumum (mirabile dictu)  
euomit inuoluitque domum caligine caeca  
prospectum eripiens oculis, glomeratque sub antro  
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fumiferam noctem commixtis igne tenebris.                                       255 
non tulit Alcides animis, seque ipse per ignem  
praecipiti iecit saltu, qua plurimus undam  
fumus agit nebulaque ingens specus aestuat atra.  
hic Cacum in tenebris incendia uana uomentem  
corripit in nodum complexus, et angit inhaerens                               260 
elisos oculos et siccum sanguine guttur.  
panditur extemplo foribus domus atra reuulsis  
abstractaeque boues abiurataeque rapinae  
caelo ostenduntur, pedibusque informe cadauer  
protrahitur. nequeunt expleri corda tuendo                                       265 
terribilis oculos, uultum uillosaque saetis  
pectora semiferi atque exstinctos faucibus ignis.  
ex illo celebratus honos laetique minores  
seruauere diem, primusque Potitius auctor  
et domus Herculei custos Pinaria sacri                                              270 
hanc aram luco statuit, quae maxima semper  
dicetur nobis et erit quae maxima semper.  
quare agite, o iuuenes, tantarum in munere laudum  
cingite fronde comas et pocula porgite dextris,  
communemque uocate deum et date uina uolentes.'                            275 
dixerat, Herculea bicolor cum populus umbra  
uelauitque comas foliisque innexa pependit,  
et sacer impleuit dextram scyphus. ocius omnes  
in mensam laeti libant diuosque precantur.»   
 
 
«Appena questo ebbe detto, ordina che i piatti e i calici appena tolti siano riportati, e su 
zolle erbose gli ospiti pone egli stesso a sedere; e in vista, su un divano, con la villosa 
pelle di un leone accoglie Enea e lo invita a un trono d’acero. Finalmente una scelta 
schiera di giovani a gara con il sacerdote dall’ara portano i visceri abbrustoliti dei tori e 
gravano i canestri con i doni elaborati di Cerere, e Bacco servono da bere. Si ciba Enea 
e con lui la gioventù troiana dell’intero tergo di un bue e delle interiora sacrificate. 
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Dopo che fu estinta la fame e represso il desiderio di mangiare, re Evandro dice:«No, 
queste solennità qui da noi, questo banchetto rituale, quest’ara di una grande divinità 
non sono una vana superstizione, che l’ignoranza di antichi dei c’impose: per essere 
scampati, ospite troiano, da feroci pericoli li celebriamo e per riconoscenza rinnoviamo 
questi omaggi. Ora, prima, fra quei sassi sospesa, osserva quella rupe: come sono sparsi 
qua e là, lontano quei massi e disabitata nel monte rimane una dimora, e di rocce 
precipitate un’immensa rovina. Qui c’era una spelonca, nella vastità ritratta di un 
cunicolo, che, a metà uomo, Caco col suo aspetto terribile teneva riparato dai raggi del 
sole; e sempre di un recente assassinio s’intiepidiva il suolo, e ai battenti affissi con 
sprezzo volti d’uomini lugubramente pendevano, sbiancati dalla putredine. Questo 
mostro aveva Vulcano per padre, e i suoi oscuri fuochi dalla bocca vomitava, mentre 
con la sua vasta mole si aggirava. Venne anche per noi, alla fine, il tempo bramato del 
soccorso per intervento di un dio. Infatti il supremo vendicatore, fiero dello sterminio 
dei tre corpi di Gerione e delle sue spoglie, l’Alcide, qui giunse, e i tori per di qui dopo 
la vittoria guidava, enormi; la valle quei buoi e il fiume riempivano. Ma furiosa la 
mente selvaggia di Caco, perché nulla rimanesse di non osato o incompiuto fra i delitti e 
gli inganni, quattro tori dalle loro stalle, prestanti di corporatura, distolse, e altrettante 
giovenche di fattezze eccellenti; ma questi, perché non fossero le orme con i piedi 
diritti, per la coda alla spelonca li trasse: rovesciate le tracce sulla via, il bottino occultò 
nella roccia, opaca; chiunque cercasse, nessun indizio alla spelonca lo portava. 
Frattanto, mentre ormai dalle stalle, saziati, sospingeva l’Anfitrioniade gli armenti e alla 
partenza si preparava, allontanandosi presero a muggire i buoi, ma tutta dei loro lamenti 
si riempiva la selva, e i colli echeggianti lasciavano. Rispose una giovenca alla voce dei 
buoi e sotto il vasto antro emise un muggito; così di Caco la speranza, del suo custode, 
fu delusa. Allora sì all’Alcide furioso divampò per scuro fiele il dolore: afferra le armi 
tra mano, la mazza pesante di nodi; e in alto, di corsa, raggiunge la vetta del monte. 
Allora per la prima volta i nostri videro Caco atterrito e sconvolto il suo sguardo: fugge 
all’istante, più veloce dell’euro, in direzione della spelonca: ai suoi piedi il timore 
aggiunge le ali. Una volta chiuso nell’interno, spezzò le catene e lasciò cadere lo 
smisurato macigno, che per il ferro e per l’arte paterna rimaneva sospeso, e premette e 
rafforzò con quell’ostacolo i battenti. Ma ecco là col cuore furente il Tirintio: ogni 
accesso perlustrando, ora qui gli occhi volgeva, ora lì, con digrignare di denti. Per tre 
volte tutta intera, ribollente d’ira, perlustra sull’Aventino l’altura, per tre volte i macigni 
tenta invano sulla soglia, per tre volte spossato nella valle ristette. S’innalzava 
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acuminata una pietra, che, stagliate a precipizio da ogni lato le rupi, sul dorso della 
spelonca si ergeva, altissima allo sguardo, per i nidi dimora opportuna di rapaci volatili. 
Questa, poiché col suo crinale inclinato pendeva a sinistra verso il fiume, da destra, di 
contro premendo con forza, la riscosse, dalla base la strappò e la liberò dalle radici; poi 
d’un rapido colpo la spinse, colpo a cui altissimo rintrona l’etere, sussultano 
squarciandosi le rive e rifluisce atterrito il fiume. Ma l’antro e la reggia di Caco 
scoperchiata apparve, immensa, e, ombrose, le loro profondità scoprirono le caverne: 
non diversamente che se in profondità, per qualche forza, la terra spalancandosi aprisse 
le sedi infernali e i regni schiudesse del pallore, agli dei odiosi, e dall’alto lo smisurato 
baratro si scorgesse e, trepidanti per l’intrusione del lume, i mani. 
Dunque dall’imprevisto sorpreso, dalla luce improvvisa, rinchiuso nella cavità della 
roccia, mentre lancia inauditi ruggiti, dall’alto l’Alcide con proiettili l’aggredisce e a 
ogni sorta d’armi ricorre: rami ed enormi macigni infittisce. Ma l’altro (infatti, di 
scampare, non gli rimane ormai alcun modo dal pericolo) dalle fauci un immenso fumo 
(incredibile, a dirlo), vomita e avvolge la casa di una caligine impenetrabile, ogni vista 
togliendo agli occhi, e addensa nell’antro una fumosa notte, mescolando fuoco alle 
tenebre. Non lo tollerò l’Alcide nella sua ira e lui stesso attraverso le fiamme a testa 
bassa si gettò con un balzo dove più denso ondeggia il fumo e di nubi l’immensa 
spelonca ribolle, scure. Lì Caco, che nelle tenebre vomitava incendi vani, afferra nel 
nodo della sua stretta, e lo serra, premendo fino a strizzare gli occhi e a essiccarne del 
sangue la gola. Si apre all’istante la scura dimora, divelte le porte, e i distolti bovini – la 
negata rapina – alla luce del giorno si mostrano; per i piedi il deforme cadavere viene 
trascinato all’esterno. Non sanno saziarsi il cuore alla vista dei terribili occhi, del volto, 
del vello di setole sul petto del mostro, ma anche dei fuochi estinti in fondo alla gola. 
Da allora fu celebrato quest’omaggio e festosi i posteri ne osservarono il giorno, e per 
primo Potizio, che ne fu il fondatore, e la famiglia custode dell’erculeo sacrificio, la 
Pinaria. Quest’ara nel bosco fu da lui stabilita, e Massima sempre noi la diremo, e sarà 
la più grande per sempre. Perciò affrettatevi, o giovani, in riconoscimento di un’impresa 
così degna di lodi coronate con frondi le chiome e brindate nei calici con le destre, e il 
dio comune a tutti invocate e offrite vino volentieri». Aveva detto, e sacro ad Ercole il 
pioppo bicolore con la sua ombra ne velò le chiome, le foglie intrecciate si piegarono, e 
santo riempì la sua destra il calice. Tosto tutti sulla mensa, festanti, versano la libagione 






2. Prop. IV, 9:  
 
«Amphitryoniades qua tempestate iuvencos  
          egerat a stabulis, o Erythea, tuis,  
venit ad invictos pecorosa Palatia montes,  
          et statuit fessos fessus et ipse boves,  
qua Velabra suo stagnabant flumine quaque                            5  
          nauta per urbanas velificabat aquas.  
sed non infido manserunt hospite Caco  
          incolumes: furto polluit ille Iovem.  
incola Cacus erat, metuendo raptor ab antro,  
          per tria partitos qui dabat ora sonos.                            10 
hic, ne certa forent manifestae signa rapinae,  
          aversos cauda traxit in antra boves,  
nec sine teste deo: furem sonuere iuvenci,  
          furis et implacidas diruit ira fores.  
Maenalio iacuit pulsus tria tempora ramo                               15 
          Cacus, et Alcides sic ait: 'ite boves,  
Herculis ite boves, nostrae labor ultime clavae,  
          bis mihi quaesiti, bis mea praeda, boves,  
arvaque mugitu sancite Bovaria longo:  
          nobile erit Romae pascua vestra Forum.'                      20 
dixerat, et sicco torquet sitis ora palato,  
          terraque non ullas feta ministrat aquas.  
sed procul inclusas audit ridere puellas,  
          lucus ubi umbroso fecerat orbe nemus,  
femineae loca clausa deae fontesque piandos,                         25 
          impune et nullis sacra retecta viris.  
devia puniceae velabant limina vittae,  
          putris odorato luxerat igne casa,  
populus et glaucis ornabat frondibus aedem,  
          multaque cantantis umbra tegebat aves.                        30 
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huc ruit in siccam congesta pulvere barbam,  
          et iacit ante fores verba minora deo:  
'vos precor, o luci sacro quae luditis antro,  
          pandite defessis hospita fana viris.  
fontis egens erro circum antra sonantia lymphis;                    35 
          et cava succepto flumine palma sat est.  
audistisne aliquem, tergo qui sustulit orbem?  
          ille ego sum: Alciden terra recepta vocat.  
quis facta Herculeae non audit fortia clavae  
          et numquam ad vastas irrita tela feras,                         40 
atque uni Stygias homini luxisse tenebras  
          <et gemere abstractum Dite vetante canem>?  
angulus hic mundi nunc me mea fata trahentem  
          accipit: haec fesso vix mihi tecta patent.  
quodsi Iunoni sacrum faceretis amarae,                                  45 
          non clausisset aquas ipsa noverca suas.  
sin aliquem vultusque meus saetaeque leonis  
          terrent et Libyco sole perusta coma,  
idem ego Sidonia feci servilia palla  
          officia et Lydo pensa diurna colo,                                  50 
mollis et hirsutum cepit mihi fascia pectus,  
          et manibus duris apta puella fui.'  
talibus Alcides; at talibus alma sacerdos,  
          puniceo canas stamine vincta comas:  
'parce oculis, hospes, lucoque abscede verendo;                      55 
          cede agedum et tuta limina linque fuga.  
interdicta viris metuenda lege piatur  
          quae se summota vindicat ara casa.  
magno Tiresias aspexit Pallada vates,  
          fortia dum posita Gorgone membra lavat.                       60 
di tibi dent alios fontes: haec lympha puellis  
          avia secreti limitis unda fluit.'  
sic anus: ille umeris postis concussit opacos,  
          nec tulit iratam ianua clausa sitim.  
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at postquam exhausto iam flumine vicerat aestum,                     65 
          ponit vix siccis tristia iura labris:  
'Maxima quae gregibus devotast Ara repertis,  
          ara per has' inquit 'maxima facta manus,  
haec nullis umquam pateat veneranda puellis,  
          Herculis externi ne sit inulta sitis.'                                    70 
hunc, quoniam manibus purgatum sanxerat orbem,  
          sic Sancum Tatiae composuere Cures.  
sancte pater, salve, cui iam favet aspera Iuno:  
          Sance, velis libro dexter inesse meo.» 
 
 
«Il figlio di Anfitrione, al tempo che i giovenchi sospingeva, Eritèa, dalle tue stalle, 
venne fino agli invitti monti del Palatino ricco di bestiame ed arrestò, egli stesso stanco, 
gli stanchi buoi, dove s’impaludavano i Velabri in quel fiume su cui, per acque urbane, 
veleggiava il nocchiero. 
Ma incolumi non volle che restassero i buoi, Caco, l’infido ospite; egli, rubandoli, a 
Giove fece oltraggio. Abitava quei luoghi Caco predone da un orrido antro disceso che 
emetteva tre suoni con tre gole. Costui, per non svelare indizi di rapina, trasse nell’antro 
i buoi, voltati, per la coda. Ma un dio lo vide: il ladro muggendo rivelarono i giovenchi, 
e l’ira le implacabili porte diruppe. Caco, battuto su tre tempie dalla verga menalia, 
cadde, e l’Alcide disse così: «Andate, buoi, buoi di Ercole, andate, all’ultimo sforzo di 
questa mia clava, due volte vi cercai, e due volte mia preda, consacrate con lungo 
muggito la boaria pianura; il vostro pascolo in Roma sarà nobile foro». Parlò e la sete 
torturava la bocca riarsa, nè la terra feconda offriva acqua. Ma recluse fanciulle ridere 
udì lontano, dove un’ombrosa cerchia chiudeva un bosco sacro, angolo della dea 
femminea e pura fonte, luogo arcano che un uomo non varca impunemente. La soglia 
inaccessibile era velata da purpuree bende, odoroso brillava nella putre capanna il 
fuoco, ornava il tempio un pioppo ad alte foglie, i melodiosi uccelli l’ombra fitta 
copriva. Qui si lancia, la barba inspessita da polvere rappresa, e parole inadatte a un dio 
grida alla porta: «Voi che giocate nella sacra grotta del bosco, vi prego, a un uomo 
stanco aprite le ospitali dimore; cerco errando una fonte di linfe risonante: mi basta, se 
la trovo, riempirmene le palme. Udiste di colui che portò sulle spalle il mondo? Sono io, 
quello. Alcide la terra che sostenni mi chiama. Chi le imprese della clava di Ercole non 
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seppe, le frecce a enormi fiere scagliate non invano e le tenebre stigie solo ad un uomo 
apertesi? [M’accolse: questa terra a fatica s’apre alla mia stanchezza]. Anche se vostro è 
il culto dell’amara Giunone, ella, pur se matrigna, mi darebbe le acque. Se qualcuno ha 
paura del mio volto, o del pelo setoloso di leone, o di chiome dal sole della Libia 
bruciate, anch’io con manto sidonio, sappia, feci servile ufficio a lungo alla lidia 
conocchia filai, mi strinse il petto villoso molle fascia, e una perfetta fanciulla mi 
mostrai con le mie dure mani». Così l’Alcide, e a lui l’alma sacerdotessa, cinta alle 
bianche chiome dallo stame purpureo: «Ospite, bada agli occhi, esci dal bosco arcano, 
fuggi al sicuro, lascia, suvvia, questa dimora. Agli uomini proibito, da temibile legge 
consacrato, è un altare protetto da remota capanna. A gran prezzo Tiresia il vate vide 
Pallade che, deposta ll Gorgone, lavava il corpo ardito. Altre fonti ti diano gli dei: 
quest’acqua corre alle fanciulle come l’onda lontana di un segreto confine». Così la 
vecchia; ed egli scosse i battenti ombrosi con le spalle e la preclusa porta ira e sete non 
resse. Ma poi che, attinto il fiume, ebbe vinto l’arsura, con labbra secche ancora pose le 
tristi leggi. «Quest’angolo del mondo mi accolse trascinante il mio destino, questa terra 
a fatica s’apre alla mia stanchezza. L’altare che votai al gregge ritrovato l’ara Massima, 
fatta per mezzo di mie mani, questa, ebbene, non s’apra al culto delle donne, che la sete 
di Ercole non sia senza vendetta». E la Cure di Tazio, colui che aveva dato ordine al 
mondo, di sua mano purgato, stabilì fosse santo. Padre Santo, che l’aspra Giunone 





3. Ov., Fast. I, 543 ss.:  
 
«Ecce boves illuc Erytheidas adplicat heros  
          emensus longi claviger orbis iter,  
dumque huic hospitium domus est Tegeaea, vagantur            545 
          incustoditae lata per arva boves.  
mane erat: excussus somno Tirynthius actor  
          de numero tauros sentit abesse duos.  
nulla videt quaerens taciti vestigia furti:  
          traxerat aversos Cacus in antra ferox,                           550 
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Cacus, Aventinae timor atque infamia silvae,  
          non leve finitimis hospitibusque malum.  
dira viro facies, vires pro corpore, corpus  
          grande (pater monstri Mulciber huius erat),  
proque domo longis spelunca recessibus ingens,                     555 
          abdita, vix ipsis invenienda feris;  
ora super postes adfixaque bracchia pendent,  
          squalidaque humanis ossibus albet humus.  
servata male parte boum Iove natus abibat:  
          mugitum rauco furta dedere sono.                                  560 
'accipio revocamen' ait, vocemque secutus  
          impia per silvas ultor ad antra venit.   
ille aditum fracti praestruxerat obice montis;  
          vix iuga movissent quinque bis illud opus.  
nititur hic umeris (caelum quoque sederat illis),                      565 
          et vastum motu conlabefactat onus.  
quod simul eversum est, fragor aethera terruit ipsum,  
          ictaque subsedit pondere molis humus.  
prima movet Cacus conlata proelia dextra  
          remque ferox saxis stipitibusque gerit.                            570 
quis ubi nil agitur, patrias male fortis ad artes  
          confugit, et flammas ore sonante vomit;  
quas quotiens proflat, spirare Typhoea credas  
          et rapidum Aetnaeo fulgur ab igne iaci.  
occupat Alcides, adductaque clava trinodis                              575 
          ter quater adverso sedit in ore viri.  
ille cadit mixtosque vomit cum sanguine fumos  
          et lato moriens pectore plangit humum.  
immolat ex illis taurum tibi, Iuppiter, unum  
          victor et Euandrum ruricolasque vocat,                          580 
constituitque sibi, quae Maxima dicitur, aram,  
          hic ubi pars Urbis de bove nomen habet.  
nec tacet Euandri mater prope tempus adesse  
          Hercule quo tellus sit satis usa suo.  
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at felix vates, ut dis gratissima vixit,                                          585 
          possidet hunc Iani sic dea mense diem.» 
 
 
«Ecco l’eroe portatore di clava compiuto il suo errare per il vasto mondo là conduce i 
bovini di Eritea e mentre egli è ospite della casa Tegea, quelli vagano incustoditi per i 
vasti campi. Era il mattino e scosso presto dal sonno il pastore Tirintio si accorge che 
dall’armento mancano due tori. Messosi alla ricerca, non vede tracce del silenzioso 
furto: il feroce Caco li aveva spinti a ritroso nell’antro, Caco, timore e infamia della 
selva aventina, non lieve danno e minaccia a ospiti e vicini. D’orribile aspetto, forze 
adeguate alle membra, corpo immane, simile mostro era figlio di Vulcano; aveva per 
dimora una spelonca immensa di lunghi recessi, dal celato imbocco a stento reperibile 
dalle belve stesse; pendono sulle porte teschi e braccia inchiodate, il suolo squallido 
biancheggia di ossa umane. Il figlio di Giove si allontanava privo di una parte di buoi 
malcustoditi. Ma quelli, i rubati, muggirono con rauco suono. «Accolgo il richiamo», 
disse, e seguendo il muggito, attraverso la selva raggiunge vendicatore l’antro 
scellerato. Caco aveva sbarrato l’ingresso con un’enorme scheggia di monte: a stento 
dieci coppie di buoi avrebbero smosso quell’ostacolo. Ercole lo sforza con le spalle – 
che avevano sostenuto persino il cielo – e l’urto rovescia quell’enorme peso. Come 
questo crollò, il fragore atterrì l’etere stesso e la terra percossa s’avvallò sotto il peso di 
quella mole. Caco muove per primo allo scontro venendo alle mani, e feroce intraprende 
la zuffa con tronchi d’albero e macigni. Ma poiché nulla ottiene in tal modo, lui meno 
forte, ricorre all’arte paterna e dalla bocca ruggente emette fiamme, e ogni volta che le 
sprigiona le crederesti eruttate da Tifeo, e che una rapida folgore sia scagliata dalla 
fucina etnea. L’Alcide lo assale, e la nodosa clava, sollevata, tre e quattro volte 
s’abbatte sulla faccia del mostro che incalza. Quello cade e vomita sangue misto a fumo 
e morendo percuote la terra con il vasto petto. Il vincitore immola a te, o Giove, un toro 
di quelli che gli erano stati rubati, e invita Evandro e i contadini. A sè costruisce un’ara, 
che è detta Massima, qui dove parte dell’Urbe prese nome dal bue. Né tace la madre di 
Evandro che è vicino il tempo in cui la terra avrà goduto abbastanza del suo Ercole.» 






4. Ov., Fast. V, 643 ss.: 
 
«Arcadis Euandri nomen tibi saepe refertur:  
          ille meas remis advena torsit aquas.  
venit et Alcides, turba comitatus Achiva:                                   645 
          Albula, si memini, tunc mihi nomen erat.  
excipit hospitio iuvenem Pallantius heros,  
          et tandem Caco debita poena venit.  
victor abit, secumque boves, Erytheida praedam,  
          abstrahit; at comites longius ire negant.                           650 
magnaque pars horum desertis venerat Argis:  
          montibus his ponunt spemque laremque suum.»  
 
 
«Spesso ti viene citato il nome dell’arcade Evandro: egli straniero con i remi rovesciò le 
mie acque. Venne anche Alcide, accompagnato dalla turba achea: Albula, se ben ricordo 
era allora il mio nome. Il giovane fu accolto in ospitalità dell’eroe pallanteo, e alfine per 
Caco fu l’ora della giusta pena. Alcide partì vittorioso, portando con sé i buoi, la preda 
d’Eritea; ma i compagni si rifiutarono di andare più lontano. Gran parte di loro era 
venuta, abbandonando Argo, e pongono su questi colli le loro speranze e i Lari.» (trad. 




5. Ov., Fast. VI, 79 ss.: 
 
«haec quoque terra aliquid debet mihi nomine magni  
          coniugis: huc captas adpulit ille boves,                          80 
hic male defensus flammis et dote paterna  





«Anche questa terra è in debito con me per il nome del mio grande sposo, che spinse qui 
le vacche trafugate; qui, mal difeso dalle fiamme avute in dono dal padre, Caco bagnò 






6. Liv. I, 7, 4 ss.: 
 
«Herculem in ea loca Geryone interempto boves mira specie abegisse memorant, ac 
prope Tiberim fluvium, quia prae se armentum agens nando traiecerat, loco herbido ut 
quiete et pabulo laeto reficeret boves et ipsum fessum via procubuisse. Ibi cum eum cibo 
vinoque gravatum sopor oppressisset, pastor accola eius loci, nomine Cacus, ferox 
viribus, captus pulchritudine bovum cum avertere eam praedam vellet, quia si agendo 
armentum in speluncam compulisset ipsa vestigia quaerentem dominum eo deductura 
erant, aversos boves eximium quemque pulchritudine caudis in speluncam traxit. 
Hercules ad primam auroram somno excitus cum gregem perlustrasset oculis et partem 
abesse numero sensisset, pergit ad proximam speluncam, si forte eo vestigia ferrent. 
Quae ubi omnia foras versa vidit nec in parte aliam ferre, confusus atque incertus animi 
ex loco infesto agere porro armentum occepit. Inde cum actae boves quaedam ad 
desiderium, ut fit, relictorum mugissent, reddita inclusorum ex spelunca bovum vox 
Herculem convertit. Quem cum vadentem ad speluncam Cacus vi prohibere conatus 
esset, ictus clava fidem pastorum nequiquam invocans mortem occubuit. Evander tum 
ea, profugo ex Peloponneso, auctoritate magis quam imperio regebat loca, venerabilis 
vir miraculo litterarum, rei novae inter rudes artium homines, venerabilior divinitate 
credita Carmentae matris, quam fatiloquam ante Sibyllae in Italiam adventum miratae 
eae gentes fuerant. Is tum Evander concursu pastorum trepidantium circa advenam 
manifestae reum caedis excitus postquam facinus facinorisque causam audivit, 
haremque humana intuens rogitat qui vir esset. Ubi nomen patremque ca patriam 
accepit, “Iove nate, Hercules, salve,” inquit; “te mihi mater, veridica intepres deum, 
aucturum caelestium numerum cecinit, tibique aram hic dicatum iri quam opulentissima 
olim in terris gens maximam vocet tuoque ritu colat.” Dextra Hercules data accipere se 
omen impleturumque fata ara condita ac dicata ait. Ibi tum primum bove eximia capta 
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de grege sacrum Herculi, adhibitis ad ministerium dapemque Potitiis ac Pinariis, quae 
tum familiae maxime inclitae ea loca incolebant, factum. Forte ita evenit ut Potitii ad 
tempus praesto essent iisque exta apponerentur, Pinarii extis adesis ad ceteram 
venirent dapem. Inde institutum mansit donec Pinarium genud fuit, ne extis sollemnium 
vescerentur. Potitii ab Evandro edocti antistites sacri eius per multas aetates fuerunt, 




«Raccontano che Ercole, dopo aver ucciso Gerione, gli portò via i suoi magnifici buoi e 
li condusse in quei luoghi, e che presso il Tevere, là dove l’aveva passato a nuoto 
spingendo innanzi a sé l’armento, si sdraiò in un luogo erboso per ristorare col riposo e 
col pingue pascolo i buoi, e perché anch’egli era stanco del cammino. Ivi, essendo egli 
stato sorpreso dal sonno, pieno com’era di cibo e di vino, un pastore che abitava nei 
dintorni, di nome Caco, forte e sicuro di sé, fu colpito dalla bellezza dei buoi e pensò di 
rubare quella preda; e poiché, se avesse fatto entrare l’armento nella sua spelonca 
spingendolo innanzi a sé, le orme stesse avrebbero guidato là il padrone quando ne fosse 
andato in cerca, trascinò a ritroso per la coda verso la spelonca i buoi più belli. Sul far 
dell’alba Ercole si destò dal sonno e, data un’occhiata alla mandria e accortosi che ne 
mancava una parte, si diresse alla più vicina spelonca per vedere se le orme per caso lo 
portassero là. Quando vide che erano tutte rivolte in fuori e non portavano in 
nessun’altra direzione, sconcertato e perplesso cominciò a portar via l’armento da quel 
luogo malsicuro. Ma poichè alcune vacche spinte avanti avevano muggito, come 
avviene, per desiderio di quelle che erano rimaste indietro, la voce delle bestie 
rinchiuse, uscita dalla spelonca, attrasse l’attenzione di Ercole. E poiché Caco aveva 
tentato d’impedirgli a viva forza di raggiungere la spelonca, colpito dalla sua clava 
mentre inutilmente invocava l’aiuto dei pastori, stramazzò morto. Reggeva allora quei 
luoghi, più col suo prestigio che col potere, Evandro, profugo dal Peloponneso, uomo 
venerando per la meraviglia della scrittura, che era una novità tra quella gente ignara 
delle arti, e ancor più venerando per l’asserita divinità di sua madre Carmenta, che 
quelle genti avevano ammirato come profetessa prima della venuta in Italia della Sibilla. 
Ora questo Evandro, attratto dall’accorrere dei pastori che s’affollavano sbigottiti 
intorno allo straniero manifestamente colpevole d’omicidio, quand’ebbe saputo del 
delitto e del movente, considerando il portamento e l’aspetto dell’eroe, ben più nobile e 
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maestoso del comune, gli chiese chi fosse. Appena seppe il suo nome, chi era il padre e 
quale la patria: “O Ercole, figlio di Giove, salve” esclamò; “mia madre, veridica 
interprete degli dei, mi predisse che tu avresti accresciuto il numero dei celesti, e che ti 
sarebbe stata dedicata qui un’ara che un popolo, destinato ad essere un giorno il più 
potente sulla terra, avrebbe chiamato Massima e avrebbe venerato secondo il tuo rito”. 
Ercole, porgendogli la destra, disse che accettava l’augurio e che avrebbe adempiuto il 
volere dei fati edificando e consacrando l’ara. Allora appunto, con una magnifica vacca 
scelta dalla mandria, fu compiuto da Ercole il primo sacrificio, ed egli si rivolse per la 
cerimonia e il banchetto sacrificale ai Potizi e ai Pinari, le famiglie più illustri che allora 
risiedevano in quei luoghi. Ora per caso avvenne che i Potizi si presentassero all’ora 
stabilita e ad essi fossero imbandite le viscere, mentre i Pinari giunsero quando già 
erano state mangiate le viscere, per il resto del banchetto. Da cui rimase l’istituzione, 
finché durò la stirpe dei Pinari, che essi non si cibassero delle viscere delle sacre 
vittime. I Potizi, istruiti da Evandro, furono per molte generazioni i sommi sacerdoti di 
quel rito, finché, trasferito ai pubblici funzionari il sacro ufficio di quella famiglia, tutta 






7. D. H. I, 39-40:  
 
«”Esti d  tîn Øp r toà da∂monoj toàde legom◊nwn t¦ m n muqikètera, t¦ d' 
¢lhq◊stera. Ð m n oân muqikÕj perpi tÁj parous∂aj aÙtoà lÒgoj ïd' ⁄cei: æj d¾ 
keleusqepij Øp' EÙrusq◊wj `HraklÁj sÝn to√j ¥lloij ¥qloij kapi t¦j GhruÒnou boàj 
œx Eruqe∂aj e≥j ”Argoj ¢pel£sai, tel◊saj tÕn «qlon kapi t¾n o∏kade pore∂an 
poioÚmenoj ¥llV te pollacÍ tÁj 'Ital∂aj ¢f∂keto kapi tÁj 'Aborig∂nwn gÁj e≥j tÕ 
prosec j tù Pallant∂J cwr∂on. eØrën d  pÒan œn aÙtù boukol∂da poll¾n kapi 
kalˇn, t¦j m n boàj ¢nÁken e≥j nom¾n, aÙtÕj d  barunÒmenoj ØpÕ kÒpou katakliqepij 
⁄dwken aØtÕn ÛpnJ. œn d  toÚtJ lVstˇj tij œpicèrioj Ônoma K£koj peritugc£nei 
ta√j bouspin ¢ful£ktoij nemom◊naij kapi aÙtîn ⁄rwta ∏scei. æj d  tÕn `Hrakl◊a 
koimèmenon aÙtoà kat◊maqen, ¡p£saj m n oÙk ¨n õeto dÚnasqai laqe√n ¢pel£saj, 
kapi ¤ma oÙd  ˛®dion <×n> tÕ pr©gma katem£nqanen: Ñl∂gaj d◊ tinaj œx aÙtîn e≥j tÕ 
¥ntron, œn ú plhs∂on Ônti œtÚgcane t¾n d∂aitan poioÚmenoj, ¢pokrÚptetai ⁄mpalin 
tÁj kat¦ fÚsin to√j zóoij pore∂aj œpispèmenoj Œk£sthn kat' oÙr£n. toàto d  aÙtù 
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tîn œl◊gcwn ¢fanismÕn œdÚnato parasce√n œnant∂aj fanhsom◊-nhj to√j ∏cnesi tÁj 
Ðdoà. ¢nast¦j d  met' Ñl∂gon Ð HraklÁj kapi tÕn ¢riqmÕn œpilex£menoj tîn boîn, æj 
⁄maq◊ tinaj œkleipoÚsaj, t◊wj m n ºpÒrei poà kecwrˇkasi kapi æj peplanhm◊naj 
¢pÕ tÁj nomÁj œm£steuen ¢n¦ tÕn cîron: æj d' oÙc eÛrisken œppi tÕ spˇlaion 
¢fikne√tai to√j m n ∏cnesi diartèmenoj, oÙd n d  Âtton o≥Òmenoj de√n 
diereunˇsasqai tÕn cîron. toà d  K£kou prÕ tÁj qÚraj Œstîtoj kapi oÜt' ≥de√n t¦j 
boàj f£skontoj œrom◊nJ oÜt' œreun©sqai œpitr◊pontoj a≥toum◊nJ toÚj te plhs∂on æj 
dein¦ p£scoi ØpÕ toà x◊nou œpiboîntoj, ¢mhcanîn Ð `HraklÁj Ó ti crˇsetai tù 
pr£gmati e≥j noàn b£lletai prosel£sai tù sphla∂J t¦j ¥llaj boàj. æj d  ¥ra tÁj 
sunnÒmou fwnÁj te kapi ÑsmÁj a≤ ⁄ntosqen Ésqonto, ¢ntemukînto ta√j ⁄ktosqen kapi 
œgegÒnei ¹ fwn¾ aÙtîn katˇgoroj tÁj klopÁj. Ð m n oân K£koj, œpeid¾ perifan¾j 
œg◊neto kakourgîn, tr◊petai prÕj ¢lk¾n kapi toÝj e≥wqÒtaj aÙtù sunagraule√n 
¢nek£lei. `HraklÁj d  ¢loiîn aÙtÕn tù ˛op£lJ kte∂nei, kapi t¦j boàj œxagagèn, 
œpeid¾ kakoÚrgwn Øpodoca√j eÜqeton Œèra tÕ cwr∂on, œpikatask£ptei tÍ kalaÚropi  
tÕ spˇlaion. ¡gn∂saj d  tù potamù tÕn fÒnon ≤drÚetai plhs∂on toà tÒpou DiÕj 
EØres∂ou bwmÒn, Ój œsti tÁj `Rèmhj par¦ tÍ TridÚmJ pÚlV, kapi qÚei tù qeù d£malin 
Ÿna tÁj eØr◊sewj tîn boîn caristˇrion. taÚthn ⁄ti kapi e≥j œm  t¾n qus∂an ¹ 
`Rwma∂wn pÒlij sunet◊lei, nom∂moij `Ellhniko√j ¤pasin œn aÙtÍ crwm◊nh, kaq£per 
œke√noj katestˇsato.  
O≤ d  'Aborig√nej kapi tîn 'Ark£dwn o≤ tÕ Pall£ntion katoikoàntej, æj toà te 
K£kou tÕn q£naton ⁄gnwsan kapi tÕn `Hrakl◊a e don, tù m n ¢pecqÒmenoi di¦ t¦j 
¡rpag£j, toà d  t¾n Ôyin œkpagloÚmenoi qe√Òn ti crÁma œnÒmisan Ðr©n kapi toà 
lVstoà m◊ga eÙtÚchma t¾n ¢pobol¾n œpoioànto. o≤ d  p◊nhtej aÙtîn kl£douj 
drey£menoi d£fnhj, ¿ poll¾ perpi tÕn tÒpon œfÚeto, œke√nÒn te kapi aØtoÝj 
¢n◊stefon, Âkon d  o≤ basile√j aÙtîn œppi x◊nia tÕn `Hrakl◊a kaloàntej. æj d  kapi 
toÜnoma kapi tÕ g◊noj aÙtoà kapi t¦j pr£xeij diexiÒntoj ⁄maqon, œnece∂rizon aÙtù tˇn 
te cèran kapi sf©j aÙtoÝj œppi fil∂v. EÜandroj d  pala∂teron ⁄ti tÁj Q◊midoj 
¢khkoëj diexioÚshj, Óti peprwm◊non e∏h tÕn œk DiÕj kapi 'Alkmˇnhj genÒmenon 
`Hrakl◊a diame∂yanta t¾n qnht¾n fÚsin ¢q£naton gen◊sqai di' ¢retˇn, œpeid¾ 
t£cista Óstij Ãn œpÚqeto, fq£sai boulÒmenoj ¤pantaj ¢nqrèpouj `Hrakl◊a qeîn 
tima√j prîtoj ≤las£menoj, bwmÕn aÙtosc◊dion ØpÕ spoudÁj ≤drÚetai kapi d£malin 
¥zuga qÚei prÕj aÙtù, tÕ q◊sfaton ¢fhghs£menoj `Hrakle√ kapi dehqepij tîn ≤erîn 
kat£rxasqai.  ¢gasqepij d  toÝj ¢nqrèpouj tÁj filoxen∂aj `HraklÁj, tÕn m n dÁmon 
Œsti£sei Øpod◊cetai qÚsaj tîn boîn tinaj kapi tÁj ¥llhj le∂aj t¦j dek£taj œxelèn: 
toÝj d  basile√j cèrv pollÍ dwre√tai LigÚwn te kapi tîn ¥llwn proso∂kwn, Âj 
m◊ga œpoioànto ¥rcein, paranÒmouj tin¦j œx aÙtÁj œkbalën ¢nqrèpouj. l◊getai d  
prÕj toÚtoij, æj kapi d◊hs∂n tina poiˇsaito tîn œpicwr∂wn, œpeid¾ prîtoi qeÕn aÙtÕn 
œnÒmisan, Ópwj ¢qan£touj aÙtù diaful£ttwsi t¦j tim¦j, qÚontej m n ¥zuga 
d£malin ¢n¦ p©n ⁄toj, ¡gisteÚontej d  t¾n ≤erourg∂an ⁄qesin `Ellhniko√j: kapi æj 
did£xeien aÙtoÝj t¦j qus∂aj, ∑na di¦ pantÕj aÙtù kecarism◊na qÚoien, o∏kouj dÚo 
tîn œpifanîn paralabèn. e nai d  toÝj maqÒntaj tÒte t¾n `Ellhnik¾n ≤erourg∂an 
100 
 
Potit∂ouj te kapi Pinar∂ouj, ¢f' ïn t¦ g◊nh diame√nai m◊cri polloà t¾n œpim◊leian 
poioÚmena tîn qusiîn, æj œke√noj katestˇsato, Potit∂wn m n ¹goum◊nwn tÁj 
≤erourg∂aj kapi tîn œmpÚrwn ¢parcom◊nwn, Pinar∂wn d  spl£gcnwn te metous∂aj 
e≥rgom◊nwn kapi Ósa ¥lla œcrÁn Øp' ¢mfo√n g∂nesqai t¾n deut◊ran tim¾n œcÒntwn. 
taÚthn d  aÙto√j prosteqÁnai t¾n ¢tim∂an Ñy∂mou tÁj parous∂aj Ÿneka, œpeid¾ 
Ÿwqen aÙto√j keleusq n ¼kein œsplagcneum◊nwn ½dh tîn ≤erîn ¢f∂konto. nàn m◊ntoi 
oÙk◊ti to√j g◊nesi toÚtoij ¹ perpi t¦j ≤erourg∂aj œpim◊leia ¢n£keitai, ¢ll¦ pa√dej 
œk toà dhmos∂ou çnhtopi drîsin aÙt£j. di' §j d  a≥t∂aj tÕ ⁄qoj met◊pese, kapi t∂j ¹ 
toà da∂monoj œpif£neia perpi t¾n ¢llag¾n tîn ≤eropoiîn œg◊neto, œpeid¦n kat¦ toàto 
g◊nwmai toà lÒgou tÕ m◊roj, dihgˇsomai. Ð d  bwmÒj, œf' oá t¦j dek£taj ¢p◊qusen 
`HraklÁj, kale√tai m n ØpÕ `Rwma∂wn M◊gistoj, ⁄sti d  <tÁj> Boar∂aj legom◊nhj 
¢gor©j plhs∂on, ¡gisteuÒmenoj e≥ ka∂ tij ¥lloj ØpÕ tîn œpicwr∂wn. Órkoi te g¦r œp' 
aÙtù kapi sunqÁkai to√j boulom◊noij beba∂wj ti diapr£ttesqai kapi dekateÚseij 
crhm£twn g∂nontai sucnapi kat' eÙc£j. tÍ m◊ntoi kataskeuÍ polÝ tÁj dÒxhj œstpi 
katade◊steroj: pollacÍ d  kapi ¥llV tÁj 'Ital∂aj ¢ne√tai tem◊nh tù qeù, kapi bwmopi 
kat¦ pÒleij te ∑druntai kapi par' ÐdoÚj, kapi span∂wj ¨n eÛroi tij 'Ital∂aj cîron, 




«In ciò che si dice riguardo a questa divinità talune cose sono più vicine al vero ed altre 
alla leggenda; quella che darò ora è la versione leggendaria della sua comparsa. Eracle, 
fra le imprese che gli erano state imposte, fu comandato da Euristeo di condurre le 
vacche di Gerione da Eriteia in Argo. Compiuta l’impresa, quando stava ormai 
ritornando in patria, attraversate molte contrade dell’Italia e del territorio degli 
Aborigeni, giunse nei dintorni del Pallantio. Qui trovò un pascolo vasto ed eccellente 
per i buoi e li condusse a pascolare, indi, appesantito dalla stanchezza, si coricò e si 
addormentò. Nel frattempo, un ladrone del posto, di nome Caco, s’imbatté nelle vacche 
che pascolavano incustodite e provò un vivo desiderio di possederle. S’accorgeva bene 
che Eracle era là, sdraiato nel sonno, ma capiva che non avrebbe potuto portarle via 
tutte quante di nascosto e che non era del resto un faccenda spiccia, perciò ne nascose 
un certo numero nella caverna vicina, che era anche la sua residenza, trascinando ogni 
animale per la coda e facendolo camminare all’indietro, rispetto all’andatura naturale. Il 
che, secondo lui, poteva bastare a cancellare le prove del furto, in quanto sulla via 
sarebbero apparse solo orme in senso contrario. Eracle, levatosi poco dopo, e controllato 
il numero delle sue vacche, non appena si accorse che alcune giovenche avevano 
lasciato la mandria, si domandò dove fossero andate e, immaginando che nel loro 
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vagare si fossero semplicemente allontanate dalla zona del pascolo, si mise a cercarle 
per tutto il territorio, ma non riusciva a trovarle. Giunse infine alla grotta, benché tratto 
in inganno dalle orme, pensando tuttavia di dover cercare anche in quel luogo. Caco se 
ne stava là, davanti all’ingresso; quando Eracle gli domandò se avesse visto le bestie 
rispose di no e che non stesse neppure a cercare nella grotta, chiamando anzi i vicini in 
suo aiuto, come se stesse subendo terribili soprusi da parte dello straniero. Eracle era 
incerto su come affrontare la situazione, ma gli balzò di colpo l’idea di sospingere nella 
grotta le vacche che gli erano rimaste. Le bestie che si trovavano all’interno, non appena 
avvertirono l’odore delle compagne di mandria e ne udirono il muggito, risposero con 
un muggito a quelle rimaste fuori e fu questo muggito ad incriminare il ladrocinio. 
Caco, palesatasi ormai la sua malefatta, ripiegò sui metodi violenti e chiamò a raccolta i 
pastori suoi compagni. Eracle lo aggredì con la clava, lo uccise e condusse via le 
vacche, poi, visto che il luogo era un rifugio propizio per i farabutti, con la clava demolì 
la spelonca. Poi si purificò della strage con le acque del fiume e presso quel luogo 
innalzò un’ara a Zeus Euresios, che si trova a Roma vicino alla Porta Trigemina e 
sacrificò al dio un vitello in ringraziamento dei buoi ritrovati. Roma compie tuttora 
questo sacrificio, che si svolge completamente secondo riti greci, così come Eracle lo 
aveva istituito. 
Gli Aborigeni e quegli Arcadi che si erano stanziati sulla sommità del Pallantio, non 
appena seppero della morte di Caco e videro Eracle, adirati per le ruberie del primo e 
stupefatti alla vista del secondo, ritenevano di aver assistito ad un avvenimento divino e 
stimavano gran fortuna l’essersi liberati del brigante. I poveri recidevano ramoscelli 
d’alloro – che fioriva abbondante in quel luogo – e incoronavano lui e se stessi, mentre 
gli stessi re della regione chiedevano ad Eracle di voler restare loro ospite e, quando 
appresero dalle sue spiegazioni il nome, la stirpe e le imprese, misero in segno di 
amicizia se stessi ed il territorio nelle sue mani. Evandro, che aveva, molto tempo 
addietro, udito da Temide che Eracle, figlio di Zeus e di Alcmena, era destinato, grazie 
al suo valore, a mutare la sua natura umana in quella divina, gli espose l’oracolo e lo 
pregò di dare inizio al rito. Innalzò dunque rapidamente, ma con gran cura, un’ara e vi 
sacrificò un giovenco non ancora aggiogato. Eracle rimase ammirato per l’ospitalità di 
quella gente e invitò il popolo a banchetto, sacrificò alcuni buoi, destinando al sacrificio 
un decimo del bottino restante. Ai re donò molti territori che appartenevano ai Liguri, 
dopo averne scacciato alcuni fuorilegge, nonché altri territori circostanti che essi 
consideravano importante dominare. Si dice che egli avrebbe rivolto a costoro la 
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richiesta di serbargli onori perenni, dato che, per primi, lo avevano riconosciuto come 
dio, col sacrificio annuale di un giovenco non ancora aggiogato e con la celebrazione di 
questa cerimonia secondo i rituali greci. Si narra anche che egli stesso avrebbe precisato 
le modalità del sacrificio a due delle più illustri famiglie, affinché potessero sacrificargli 
vittime totalmente ben accette. Le famiglie edotte della cerimonia sacra sarebbero state 
quelle dei Potiti e dei Pinari, i cui discendenti rivestirono per molto tempo l’incarico di 
compiere questi sacrifici, così come Eracle li aveva istituiti. I Potiti erano i maestri della 
cerimonia e ricevevano le primizie delle bestie bruciate, i Pinari erano invece esclusi 
dalla divisione delle viscere e dovevano ricevere onori minori in tutte le altre fasi della 
cerimonia celebrata da entrambi gli esponenti delle due famiglie. La causa per la quale 
ai Pinari fu imposto questo trattamento poco lusinghiero era connessa al ritardo con cui 
si erano presentati alla cerimonia, quando era stato loro ordinato di trovarsi di prima 
mattina per compiere il sacrificio: essi erano giunti che le viscere erano già state 
mangiate. Attualmente, l’incombenza di questa cerimonia non è più, in realtà, affidata a 
queste famiglie, ma viene espletata da schiavi pubblici. Illustrerò più avanti, quando 
sarò pervenuto a quella parte della narrazione, le cause per le quali si verificò questo 
cambiamento e quale fu la reazione mostrata dal dio allorché si ebbe la sostituzione dei 
celebranti. L’ara su cui Eracle aveva sacrificato la decima del bestiame è chiamata dai 
Romani «massima», è vicina al foro detto «boario», ed è venerata dagli abitanti, 
quant’altra mai. Su di essa giurano e stringono patti solenni quanti vogliono stringere 
fra loro accordi veramente saldi. Su quest’ara vengono anche spesso offerte decime di 
beni come voto per grazie ottenute. Ma se si deve guardare alla struttura del 
monumento, esso è per la verità molto inferiore alla fama di cui gode. D’altro canto, in 
numerose altre parti d’Italia si trovano recinti sacri al dio e così pure altari presso le 
città o lungo le vie, per cui è difficile trovare in Italia una zona nel quale il dio non 
venga onorato. Questa dunque è la versione leggendaria che si tramanda su Eracle.» 




8. Solin. I, 7 ss.:  
 
«Ambiguitatum quaestiones excitavit, quod quaedam ibi multo ante Romulum culta sint. 
Quippe aram Hercules, quam voverat, si amissas boves repperisset, punito Caco patri 
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Inventori dicavit. Qui Cacus habitavit locum, cui Salinae nomen est: ubi Trigemina 
nunc porta… Suo quoque numini idem Hercules instituit aram, quae maxima apud 
pontifices habetur, cum se ex &icostrate, Euandri matre, quae a vaticinio Carmentis 
dicta est, inmortalem conperisset. Consaeptum etiam, intra quod ritus sacrorum, factis 
bovicidiis, docuit Potitios, sacellum Herculi in Boario foro est, in quo argumenta et 
convivii et maiestatis ipsius remanent. &am divinitus neque muscis illo neque canibus 
ingressus est. Etenim cum viscerationem sacrificolis daret, *Myiagrum deum dicitur 




«Sollevò questioni ambigue, perchè là ci siano certi culti di molto anteriori a Romolo. 
Infatti Ercole, dopo aver castigato Caco, dedicò al Pater Inventor un altare, che aveva 
promesso in voto se avesse ritrovato i buoi sottratti. Questo Caco abitò il luogo che si 
chiama Salinae: dove ora è la porta Trigemina… Lo stesso Ercole fondò a se stesso, 
come dio, l’ara che è considerata la più importante dai pontefici, quando venne a 
conoscere da Nicostrate, la madre di Evandro, detta Carmenta per le sue capacità 
divinatorie, la sua immortalità. Infatti nel Foro Boario si trova un sacello recintato, nel 
quale insegnò ai Potitii il rito delle sue cerimonie, sacrificando dei buoi. In questo si 
conservano testimonianze del suo banchetto e della sua qualità divina. Infatti per 
volontà divina non possono entrarvi né mosche né cani. E quando distribuì ai convenuti 
al sacrificio le viscere delle vittime da consumare, si dice che abbia invocato il dio 
Myiagros (che cattura le mosche), e che abbia lasciato nell’ingresso la clava, il cui 




9. Lact. I, 20, 36:  
 
«... et Caca, quae Herculi fecit indicio de furto bovum, divinitatem consecuta quia 
prodidit fratrem...». 







10. Serv., Aen. VIII, 203:  
 
«Victor perpetuo epitheto Herculis usus est, quia omnia animalia vicit: quod in 
sequentibus plenius dicetur. Sane de Caco interempto ab Hercule tam Graeci quam 
Romani consentiunt, solus Verrius Flaccus dicit Garanum fuisse pastorem magnarum 




«Vittorioso venne utilizzato come perenne epiteto di Ercole, poiché sconfisse ogni 
genere di belva: la quale cosa sara raccontata più dettagliatamente nei versi successivi. 
Correttamente tanto i Greci quanto i Romani concordano che Caco venne ucciso da 
Ercole, solo Verrio Flacco racconta che ad abbattere Caco fosse stato Garano, un 
pastore dotato di forza straordinaria, d’altra parte tutti gli uomini di forza straordinaria 




11. Orig. 6-8:  
 
«Eo regnante forte Recaranus quidam Graecae originis, ingentis corporis et magnarum 
virium pastor, quia erat forma et virtute ceteris antecellens Hercules appellatus, venit 
eodem. Cumque armenta eius circa flumen Albulam pascerentur, Cacus, Evandri servus 
nequitiae versutus et praeter cetera furacissimus, Recarani hospitis boves surripuit ac, 
ne quod esset indicium, cau<dis av>ersas in speluncam attraxit. Cumque Recaranus, 
vicinis regionibus peragratis scrutatisque omnibus huiuscemodi latebris, desperasset 
inventurum, utcumque aequo animo dispendium ferens, excedere his finibus 
constituerat. At vero Evander, excellentissimae iustitiae vir, postquam rem uti acta erat 
comperit, servum noxae dedit bovesque restitui fecit. Tum Recaranus sub Aventino 
Inventori Patri aram dedicavit appellavitque Maximam et apud eam decimam sui 
pecoris profanavit. Cumque ante moris esset uti homines decimam fructuum regibus 
suis praestarent, aequius sibi ait videri deos potius illo honore impartiendos esse quam 
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reges. Inde videlicet tractum ut Herculi decimam profanari mos esset, secundum quod 
Plautus [in] «partem» inquit «Herculaneam», id est decimam. Consecrata igitur Ara 
Maxima profanataque apud eam decima Recaranus, eo quod Carmentis invitata ad id 
sacrum non affuisset, sanxit ne cui feminae fas esset vesci ex eo quod eidem arae 
sacratum esset; atque ab ea re divina feminae in totum remotae. Haec Cassius libro 
primo. 
At vero in libris Pontificalium traditur Hercules, Iove atque Almena genitus, 
superato Geryone, agens nobile armentum cupidus eius generis boves in Graecia 
instituendi, forte in ea loca venisse et ubertate pabuli delectatus, ut ex longo itinere 
homines sui et pecora reficerentur, aliquamdiu ibi sedem constituisse. Quae cum in 
valle, ubi nunc est Circus Maximus, pascerentur, neglecta custodia quod nemo 
credebatur ausurus violare Herculis praedam, latronem quendam regionis eiusdem 
magnitudine corporis et virtute ceteris praevalentem octo boves in speluncam, quo 
minus furtum vestigiis colligi posset, caudis abstraxisse. Cumque inde Hercules 
proficiscens reliquum armentum casu praeter eandem speluncam ageret, forte quadam 
inclusas boves transeuntibus admugisse atque uta furtum detectum. Interfectoque Caco, 
Evandrum re comperta hospiti obviam ivisse gratantem quod tanto malo fines suos 
liberasset, compertoque quibus parentibus ortus Hercules esset, rem uti erat gesta ad 
Faunum pertulisse. Tum eum quoque amicitiam Herculis cupidissime appetisse: quam 
opinionem metuit sequi noster Maro. 
Cum ergo Recaranus sive Hercules Patri Inventori Aram Maximam consecrasset, 
duos ex Italia quos eadem sacra certo ritu administranda edoceret ascivit, Potitium et 
Pinarium. Sed eorum Potitio, qui prior venerat, ad comedenda exta admisso, Pinarius, 
eo quod tardius venisset, posterique eius summoti. Unde hodieque servatur: nemini 
[Potitio] Pinariae gentis in eis sacris vesci licet; eosque alio vocabulo prius appellatos 
nonnulli volunt, post vero Pinarios dictos ¢pÕ toà pein©n quod videlicet ieiuni ac per 
hoc esurientes ab eiusmodi sacrificiis discedant. Isque mos permansit usque Appium 
Claudium censorem ut Potitiis sacra facientibus vescentibusque de eo bove quem 
immolaverant, postquam nihil inde reliquissent, Pinarii deinde admitterentur. Verum 
postea Appius Claudius accepta pecunia Potitios illexit ut administrationem sacrorum 
Herculis servos publicos edocerent nec non etiam mulieres admitterent. Quo facto aiunt 
intra dies triginta omnem familiam Potitiorum, quae prior in sacris habebatur, 
exstinctam atque ita sacra penes Pinarios resedisse eosque, tam religione quam etiam 





«Durante il regno di Evandro, giunse nel Lazio un certo Recarano, greco di origine, un 
pastore di corporatura gigantesca e di grande forza, chiamato «ercole» perché superava 
tutti gli altri nell’aspetto e nel coraggio. Mentre i suoi armenti pascolavano presso il 
fiume Albula, Caco, un servo di Evandro, malvagio, astuto e per di più rapacissimo, 
rubò alcune giovenche di Recarano e, per non lasciare indizi, le trascinò in una grotta 
tirandole per la coda. Recarano percorse le regioni vicine ed esplorò tutti i nascondigli 
possibili ma, alla fine, disperando di ritrovarle e rassegnato ormai a subire serenamente 
la perdita, aveva deciso di abbandonare la regione. Quando Evandro, uomo di 
grandissima giustizia, appurò come si erano svolti i fatti, fece punire il servo e restituire 
le giovenche rubate. Allora Recarano dedicò, alle pendici dell’Aventino, un’ara al Pater 
Inventor, le dette il nome di Massima e su di essa offrì la decima del suo armento. 
L’usanza più antica era di dare ai sovrani la decima dei raccolti; a Recarano sembrò più 
giusto che di questa offerta beneficiassero gli dei anziché i re. Di lì nacque la 
consuetudine di consacrare la decima ad Ercole; a ciò si riferisce Plauto con 
l’espressione «la parte di Ercole», che significa appunto la decima. Dunque, Recarano 
dedicò l’Ara Massima e consacrò la decima; poiché, sebbene invitata alla cerimonia, 
Carmenta non si presentò, egli stabilì che a nessuna donna fosse lecito di cibarsi di ciò 
che veniva offerto su quell’altare e infatti le donne furono escluse del tutto dal rito. 
Questo racconta Cassio nel primo libro. 
Nei libri delle Questioni Pontificali si tramanda invece che Ercole, figlio di Giove e 
di Alcmena, dopo la vittoria su Gerione, portando con sè il celebre armento e desideroso 
d’introdurre in Grecia buoi di quella razza, giunse per caso nel Lazio e, ammirato dalla 
floridezza del pascolo, decise di fermarvisi per un certo tempo, perché sia gli uomini 
che lo accompagnavano sia le bestie si riprendessero dalle fatiche del lungo viaggio. Gli 
animali furono lasciati a pascolare incustoditi nel luogo dove oggi è il Circo Massimo, 
giacché si pensava che nessuno avrebbe osato toccare la preda di Ercole; ma un ladrone 
di quella zona, che superava tutti per prestanza fisica e coraggio, trasse otto giovenche 
in una grotta, trascinandole per la coda per non lasciare tracce del furto. Quando Ercole, 
andandosene via di lì, spingeva il resto dell’armento, passò per caso vicino alla grotta e 
le giovenche rinchiuse muggirono alle altre che passavano davanti: così il furto venne 
scoperto. Quando seppe che Ercole aveva ucciso Caco, Evandro gli andò incontro per 
ringraziarlo di aver liberato il suo territorio da un così grande male: appena apprese da 
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quali genitori fosse nato Ercole, Evandro riferì a Fauno come si era svolta tutta la 
vicenda. Allora Fauno mostrò grande desiderio di diventargli amico. Questa versione 
degli avvenimenti non è stata seguita dal nostro Virgilio. 
Chi consacrò l’Ara Massima al Pater Inventor – sia stato Recarano o Ercole – fece 
venire due Itali, Potizio e Pinario, per insegnare loro a celebrare questo culto secondo 
un preciso rituale. Ma mentre Potizio, giunto per primo, fu ammesso a consumare le 
viscere delle vittime, Pinario, che arrivò in ritardo, fu escluso dal banchetto, lui e tutti i 
suoi discendenti. Ancora oggi si osserva la norma che nessun membro della famiglia dei 
Pinarii può mangiare durante il sacrificio. C’é chi sostiene che i Pinarii dapprima si 
chiamassero in un altro modo e che poi presero il nome dal greco pein©n perché da 
sacrifici di questo tipo, dove non toccavano cibo, essi uscivano affamati. Rimase in 
vigore sino alla censura di Appio Claudio l’usanza che i Pinarii fossero ammessi al 
sacrificio solo dopo che i Potizi che lo celebravano si erano cibati delle carni del bue 
immolato, fino a non lasciarne nulla. Invece Appio Claudio indusse per denaro i Potizi a 
insegnare ai servi pubblici il rituale del sacrificio istituito da Ercole e anche ad 
ammettervi le donne. Si racconta che, in seguito a ciò, nel volgere di trenta giorni, tutta 
la famiglia dei Potizi, la quale sino ad allora aveva detenuto la priorità nella 
celebrazione del sacrificio, si estinse e il compito passò ai Pinari: questi sia per timore 
della divinità sia per religiosa devozione furono in seguito i fedeli custodi di questi riti.» 




12. D. S. IV, 21: 
 
«`HraklÁj d  dielqën tˇn te tîn LigÚwn kapi t¾n tîn Turrhnîn cèran, katantˇsaj 
prÕj tÕn T∂berin potamÕn katestratop◊deusen oá nàn ¹ `Rèmh œst∂n. ¢ll' aÛth m n 
polla√j genea√j Ûsteron ØpÕ `RwmÚlou toà ”Areoj œkt∂sqh, tÒte d◊ tinej tîn 
œgcwr∂wn katókoun œn tù nàn kaloum◊nJ Palat∂J, mikr¦n pantelîj pÒlin 
o≥koàntej. œn taÚtV d  tîn œpifanîn Ôntej ¢ndrîn K£kioj kapi Pin£rioj œd◊xanto 
tÕn `Hrakl◊a xen∂oij ¢xiolÒgoij kapi dwrea√j kecarism◊naij œt∂mhsan: kapi toÚtwn 
tîn ¢ndrîn Øpomnˇmata m◊cri tînde tîn kairîn diam◊nei kat¦ t¾n `Rèmhn. tîn g¦r 
nàn eÙgenîn ¢ndrîn tÕ tîn Pinar∂wn Ñnomazom◊nwn g◊noj diam◊nei par¦ to√j 
`Rwma∂oij, æj Øp£rcon ¢rcaiÒtaton, toà d  Kak∂ou œn tù Palat∂J kat£bas∂j œstin 
⁄cousa liq∂nhn kl∂maka t¾n Ñnomazom◊nhn ¢p' œke∂nou Kak∂an, oâsan plhs∂on tÁj 
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tÒte genom◊nhj o≥k∂aj toà Kak∂ou. Ð d' oân `HraklÁj ¢podex£menoj t¾n eÜnoian tîn 
tÕ Pal£tion o≥koÚntwn, proe√pen aÙto√j Óti met¦ t¾n Œautoà met£stasin e≥j qeoÝj 
to√j eÙxam◊noij œkdekateÚsein `Hrakle√ t¾n oÙs∂an sumbˇsetai tÕn b∂on 
eÙdaimon◊steron ⁄cein. Ö kapi sun◊bh kat¦ toÝj Ûsteron crÒnouj diame√nai m◊cri tîn 
kaq' ¹m©j crÒnwn: polloÝj g¦r tîn `Rwma∂wn oÙ mÒnon tîn summ◊trouj oÙs∂aj 
kekthm◊nwn, ¢ll¦ kapi tîn megaloploÚtwn tin¦j eÙxam◊nouj œkdekateÚsein 
`Hrakle√, kapi met¦ taàta genom◊nouj eÙda∂monaj, œkdekateàsai t¦j oÙs∂aj oÜsaj 
tal£ntwn tetrakiscil∂wn. LeÚkolloj g¦r Ð tîn kaq' aØtÕn `Rwma∂wn scedÒn ti 
plousiètatoj ín diatimhs£menoj t¾n ≥d∂an oÙs∂an kat◊quse tù qeù p©san t¾n 
dek£thn, eÙwc∂aj poiîn sunece√j kapi poludap£nouj. kateskeÚasan d  kapi `Rwma√oi 




«Eracle, attraversato il paese dei Liguri e quello dei Tirreni, arrivò sul fiume Tevere e si 
accampò dove ora si trova Roma; ma essa fu fondata molte generazioni più tardi da 
Romolo, figlio di Ares, mentre all’epoca vivevano, su quello che ora viene chiamato 
Palatino, certi indigeni, che abitavano una città assai piccola. Cacio e Pinario, che erano 
tra gli uomini illustri in città, accolsero Eracle con gesti di ospitalità notevoli e lo 
onorarono con doni che furono graditi; e fino alla nostra epoca è rimasto ricordo di 
questi uomini a Roma. Infatti, tra i nobili di oggi, la famiglia di quelli che hanno nome 
Pinari esiste ancora presso i Romani ed è – così si pensa – antichissima, e sul Palatino 
c’è la discesa di Cacio, con una scala di pietra che da lui prende il nome di “scala di 
Cacio”, e che è vicina a quella che allora era la casa di Cacio. Ora, Eracle, accogliendo 
con favore la benevolenza dimostratagli dagli abitanti del Palatino, predisse loro che 
dopo il suo trapasso al mondo degli dei, sarebbe accaduto che chi avesse fatto voto ad 
Eracle di offrirgli la decima, avrebbe avuto una vita più prospera. E ciò accadde nei 
tempi successivi, e continua ad accadere ai nostri tempi. Molti Romani, infatti – non 
soltanto quanti posseggono beni di media entità, ma anche alcuni dei grandi ricchi -, che 
fecero voto di offrire decime ad Eracle, e poi raggiunsero la prosperità, dedicarono la 
decima dei loro beni, che ammontavano a quattromila talenti. Infatti, Lucullo, che fu 
pressoché il più ricco dei Romani dei suoi tempi, fatta una stima dei propri beni, 
consacrò al dio tutta la decima, organizzando banchetti continui e assai dispendiosi. E i 
Romani costruirono anche un santuario notevole sul Tevere al dio, dove è usanza che 
compiano i sacrifici con i fondi delle decime.» (trad. di M. Zorat) 
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13. Strab. V, 3, 3:  
 
«AÛth m n oân ¹ m£lista pisteuom◊nh tÁj `Rèmhj kt∂sij œst∂n. ¥llh d◊ tij prot◊ra 
kapi muqèdhj 'Arkadik¾n l◊gousa gen◊sqai t¾n ¢poik∂an Øp' EÙ£ndrou. toÚtJ d' 
œpixenwqÁnai tÕn `Hrakl◊a œlaÚnonta t¦j GhruÒnou boàj· puqÒmenon d  tÁj mhtrÕj 
Nikostr£thj tÕn EÜandron (e nai d' aÙt¾n mantikÁj ⁄mpeiron), Óti tù `Hrakle√ 
peprwm◊non Ãn tel◊santi toÝj ¥qlouj qeù gen◊sqai, fr£sai te prÕj tÕn `Hrakl◊a 
taàta kapi t◊menoj ¢nade√xai kapi qàsai qus∂an `Ellhnikˇn, ¿n kapi nàn ⁄ti 
ful£ttesqai tù `Hrakle√. kapi Ó ge Ko∂lioj, Ð tîn `Rwma∂wn suggrafeÚj, toàto 
t∂qetai shme√on toà `EllhnikÕn e nai kt∂sma t¾n `Rèmhn, tÕ par' aÙtÍ t¾n p£trion 
qus∂an `Ellhnik¾n e nai tù `Hrakle√. kapi t¾n mht◊ra d  toà EÙ£ndrou timîsi 
`Rwma√oi, m∂an tîn numfîn nom∂santej, Karm◊nthn metonomasqe√san.» 
 
 
«C’è poi un’altra tradizione più antica e di carattere leggendario, secondo cui Roma fu 
colonia arcade, fondata da Evandro. Eracle, quando spingeva i buoi di Gerione, fu 
ospitato da Evandro. Avendo quest’ultimo appreso dalla madre Nicostrata (costei era 
infatti esperta di divinazione) che il destino riservato all’eroe era di diventare dio il 
giorno in cui avrebbe compiuto tutte le sue fatiche, rivelò ad Eracle questo vaticinio gli 
dedicò un luogo sacro e fece un sacrificio, secondo il rito greco, che si è mantenuto 
anche oggi in onore di Eracle. 
Celio, storico romano, riporta infatti come segno della fondazione greca di Roma il 
sacrificio ancestrale di Eracle, che avviene secondo il rito greco. E i Romani venerano 
anche la madre di Evandro, considerandola una ninfa ed avendo cambiato il suo nome 






Da un primo sommario esame dei passi relativi alla fondazione dell’Ara Maxima 
Herculis si può dedurre che non tutti gli autori seguono la stessa versione del mito e che 
le variazioni maggiori riguardano la figura dell’avversario di Ercole, Caco: secondo 
Virgilio e Ovidio (nn. 1 e 3) sarebbe stato un’essere mostruoso, figlio di Vulcano, che 
sputava fuoco dalla bocca, mentre per Properzio (n. 2) Caco avrebbe avuto tre teste. 
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Livio (n. 6) lo descrive come un semplice pastore, Dionigi e la narrazione delle 
Questioni Pontificali presente nell’Origo gentis Romanae (nn. 7 e 11) lo ricordano 
invece come ladrone. Infine Cassio Emina nell’Origo gentis Romanae e Diodoro Siculo 
(nn. 11 e 12) lo definiscono rispettivamente come servo malvagio di Evandro e come 
cittadino illustre di una Roma che doveva ancora nascere. 
Altre varianti riguardano il protagonista del racconto che non sarebbe Ercole per 
Verrio Flacco in Servio e per Cassio Emina nell’Origo (nn. 10 e 11) ma Garanus e 
Recaranus, nomi che sono stati ricondotti ad un’unica entità dotata di una natura 
triplice, Tricaranus378. Sono presenti inoltre variazioni concernenti il dedicante dell’Ara 
Massima e la divinità titolare del culto: in Livio e Dionigi (nn. 6 e 7) è Evandro a 
costruire l’altare e a istituire il culto in onore di Ercole, mentre in Virgilio, Properzio, 
Ovidio e Diodoro (nn. 1-3, 12) è allo stesso Ercole che si deve la fondazione del culto. 
In Dionigi e nell’estratto delle Questioni Pontificali ripreso dall’autore dell’Origo (nn. 7 
e 11) Ercole, attraverso la costruzione di un altare, avrebbe impiantato un culto di 
Iuppiter Inventor alle pendici dell’Aventino, mentre per Cassio Emina a istituire questo 
culto sarebbe stato Recaranus. Solino riporta invece la fondazione di due are da parte di 
Ercole, una dedicata a Iuppiter Inventor e l’altra a se stesso come dio (n. 8). 
I brani di Diodoro e di Strabone (nn. 12 e 13) ci riportano una versione del mito di 
fondazione dell’Ara Massima assolutamente originale dove non vi è traccia né del ratto 
del bestiame da parte di Caco né della sua uccisione ad opera di Ercole, omissione che 
colpisce visto che negli altri autori ratto del bestiame, uccisione del malfattore e 
recupero dei buoi sono i presupposti della fondazione dell’Ara Massima. 
Merita una menzione anche il passo di Lattanzio (n. 9) che ci presenta un’ulteriore 
variante del mito in cui a rivelare ad Ercole il furto del bestiame non sarebbero stati i 
muggiti dei bovini sottratti ma Caca, sorella di Caco, che avrebbe tradito il fratello 







                                                 
378 Vd. sopra, p. 80, nota 358.  
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- Caco.  
 
La figura di Caco, come ci appare nelle fonti sulla fondazione dell’Ara Massima, è 
dunque controversa e ha suscitato numerosi interventi da parte degli studiosi379. Il 
personaggio è, a seconda della versione pastore, brigante, figlio di Vulcano, essere 
mostruoso a tre teste, servo malvagio di Evandro o ancora nobile cittadino. Di queste 
variegate descrizioni, apparentemente inconciliabili, è possibile però farne coincidere 
inizialmente almeno due, quelle cioè di pastore e brigante che vengono tramandate 
rispettivamente da Livio, da Dionigi e dalla versione del mito delle Questioni Pontificali 
riportata dall’Origo (nn. 6-7, 11). È indubbio che, all’epoca in cui è ambientato 
l’episodio, in una fase anteriore alla fondazione di Roma, non esistesse una reale 
distinzione tra pastore e ladrone, vista la grande diffusione dell’abigeato, cioè del furto 
del bestiame: lo stesso Ercole che nel racconto della sua decima fatica ci viene 
presentato come pastore, compie, senza porsi alcuno scrupolo, un atto di abigeato 
quando ruba a Gerione la sua mandria380. Una conferma in questo senso ci viene da 
Dionigi (n. 7) che, come abbiamo detto in precedenza, definisce Caco ladrone. Lo 
storico greco racconta che quando Ercole, grazie al muggito delle vacche, riesce a 
smascherare il furto di Caco, quest’ultimo chiama in aiuto i suoi compagni definendoli 
pastori. Dunque Caco, nel racconto di Dionigi, così come in quello di Livio e delle 
Questioni Pontificali, è al tempo stesso pastore e brigante, dedito all’abigeato, la cui 
pratica, in un’epoca così antica doveva essere non solo diffusa, ma comune. 
Dionigi riporta un’altra tradizione, che lui ritiene “più autentica”, sulla venuta di 
Ercole in Italia, dalla quale emerge una presentazione di Caco ancora differente rispetto 
alle altre sopra riportate381: Ercole sarebbe giunto in Italia a capo di un esercito e dopo 
aver sconfitto i Liguri, sarebbe venuto alle armi con Caco, «… dun£sthn tin¦ komidÍ 
b£rbaron kapi ¢nqrèpwn ¢nhm◊rwn ¨rconta…» («un principe di estrazione barbara che 
era a capo di una banda di selvaggi382»). Caco ci viene presentato come capo barbaro di 
una banda armata, stanziata molto probabilmente sul Palatino come sembrerebbe far 
supporre l’indicazione di Dionigi che Ercole, una volta sconfitto Caco e conquistate le 
                                                 
 
379 Su Caco vd. BAYET 1926, pp. 203 ss.; SBORDONE 1941, pp. 149 ss.; SMALL 1982; COARELLI 
1988A, pp. 130-139; LUSCHI 1991; MASTROCINQUE 1993, pp. 18 ss.; 78 ss.; 85 ss.; CAPDEVILLE 
1995, pp. 97-146; id. 1999, pp. 83 ss.; CARANDINI 2003, pp. 126 ss.; CERCHIAI 2006.  
380 JOURDAIN-ANNEQUIN 1989, pp. 482-483. Sul furto come prova iniziatica vd. ad esempio 
BRELICH 1981, pp. 119-120. 
381 D. H. I, 41-42. 
382 Trad. di F. Cantarelli. 
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sue roccaforti, divise i territori conquistati tra gli Arcadi di Evandro e gli Aborigeni di 
Fauno: Fauno ed Evandro sembrano dunque sostituirsi a Caco, insediandosi sul 
Palatino383. 
Caco sembra comparire come re stanziato sul Palatino in un passo di Festo mutilo 
nella parte iniziale384, la cui fonte sono le Historiae Cumanae385, in cui il nostro 
personaggio verrebbe ad assumere una connotazione decisamente negativa venendo di 
fatto ad essere definito improbus vir. Egli, secondo questa versione, avrebbe 
assoggettato al proprio potere, collegato esplicitamente ad una forza fuori dal comune, 
un gruppo di esuli greci. 
Un’ulteriore figura di Caco ci viene tramandata da un passo di Solino che riporta 
l’annalista Cn. Gellio386: Caco, presentato, insieme al compagno frigio Megales, come 
ambasciatore del re Marsia presso l’Etrusco Tarchon, viene da questi catturato. Riuscito 
a liberarsi, conquista un territorio presso il Volturno e la Campania; volendosi però 
appropriare dei legittimi possedimenti degli Arcadi, viene affrontato e ucciso da Ercole. 
Strettamente collegato al passo di Solino, è un estratto di Servio in cui viene indicato 
come il re frigio Marsia avesse mandato, in suolo italico e durante il regno di Fauno, 
degli inviati con il preciso incarico di insegnare ai locali l’interpretazione dei presagi387. 
Il contesto dei due brani è sicuramente augurale, come si evince anche dalla conclusione 
                                                 
383 CARANDINI 2003, pp. 131 ss.; CERCHIAI 2006, p. 492. Carandini ricostruisce un’iniziale presenza 
di Caco (dinasta dei Siculi?) sul Cermalus, scacciato a seguito dell’arrivo degli Aborigeni di Fauno. 
Evandro, che è stato considerato l’interpraetatio Graeca di Fauno (vd. ad es. MASTROCINQUE 1993, p. 
24, nota 66; CAPDEVILLE 1999, p. 87, nota 267; CARANDINI 2003, p. 135), appare invece come 
l’erede dei possedimenti di Caco. Per lo stanziamento successivo degli Aborigeni di Fauno e degli Arcadi 
di Evandro sul Palatino vd. soprattutto Verg., Aen. VIII, 51-54; 314 ss.; 537 ss.; Varr., L. L. V, 53; D. H. 
I, 9, 1; 40, 1; 44, 2;  60, 3; II, 1, 2;  Fest., p. 328 L.; Sol. I, 14 (Aborigeni); D. H. I, 31, 4; 60, 3; II, 1, 3; 
Liv. I, 5, 1-2; Plin., &. H. IV, 6, 20; Paus. VIII, 43, 2; Sol. I, 14; VII, 11; Serv., Aen. VIII, 51; 313; Varr., 
L. L. V, 53; Sil. It. VI, 631-633; Iust. XLIII, 1, 6 (Arcadi). Per le fonti letterarie sui diversi stanziamenti 
sul Palatino vd. LTUR IV, pp. 14 ss., s.v. Palatium, Palatinus Mons (Tagliamonte). 
384 Questa lettura è possibile solo se si accetta la correzione Caci improbi viri  proposta da Niehbur 
all’incomprensibile caeximparum presente nella tradizione manoscritta e riproposta nell’edizione del 
Lindsay (Fest., p. 328, 10-11 L.).  
385 Fest., p. 328 L. s. v. Romam: «Historiae Cumanae compositor, Athenis quosdam profectos Sicyonem 
Thespi[ad]asque; ex quibus porro civitatibus, ob inopiam domiciliorum, conpluris profectos in exteras 
regiones, delatos in Italiam, eosque multo errore nominatos Aborigines; quorum subiecti qui fuerint Caci 
improbi viri, unicarumque virium imperio montem Palatium, in quo frequentissimi consederint, 
appellavisse a viribus regentis Valentiam: quod nomen adventu Euandri Aeneaeque in Italiam cum 
magna Graece loquentium copia interpretatum, dici coeptum Rhomen.» 
386 Solin. I, 8-10: «Hic (sc. Cacus), ut Gellius tradidit, cum a Tarchone Tyrrheno, ad quem legatus 
venerat missu Marsyae regis, socio Megale Phryge, custodiae foret datus, frustratus uincula et unde 
uenerat redux, praesidiis amplioribus occupato circa Vulturnum et Campaniam regno, dum adtrectare 
etiam ea audit, quae concesserant in Arcadum iura, duce Hercule qui tunc forte aderat oppressus est. 
Megalen Sabini receperunt, disciplinam augurandi ab eo docti.»  
387 Serv., Aen. III, 359: «&on nulli autem dicunt a Marsya rege missos e Phrygia regnante Fauno, qui 
disciplinam auguriorum Italis ostenderunt».  
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del passo di Solino, in cui Megales si ritira presso i Sabini ai quali insegna la disciplina 
augurale388. Sulla base di questi due estratti, sembra che il Caco della tradizione gelliana 
debba essere considerato come uno degli inviati del re Marsia incaricati di insegnare 
agli Italici l’arte della divinazione, e quindi esperto di tale arte. 
Un’altra saga in cui Caco appare legato alle pratiche divinatorie è raffigurata in un 
notissimo specchio etrusco proveniente da Bolsena, oggi conservato al British Museum, 
databile nel primo quarto del III sec. a.C.389: all’interno di un paesaggio con grotta ed 
alberi che costituisce l’ambientazione della vicenda, è collocata al centro la figura di 
Cacu390, rappresentato in vesti apollinee nell’atto di suonare la lira, seduto accanto a lui 
è un fanciullo di nome Artile che tiene in mano un dittico aperto; in agguato, dietro due 
alberi, sono invece i fratelli Avle e Caile Vipinas, noti anche dai dipinti della tomba 
François di Vulci. Infine, sullo sfondo, dietro la grotta, è visibile il volto di un essere 
dall’aspetto satiresco, forse Fauno391. L’interpretazione più verosimile data a questa 
raffigurazione è quella che vuole vedervi ritratta una scena di ratto dell’indovino con 
l’intento di estorcergli le profezie. Cacu viene dunque rappresentato in piena attività 
profetica, il giovane Artile è incaricato di trascrivere sul dittico le parole dell’indovino 
mentre i fratelli Vibenna si stanno accingendo a rapire Caco392. In particolare, la 
presenza, come protagonisti del ratto, dei fratelli Vibenna, acerrimi nemici di Roma 
secondo la tradizione etrusca, come si evince dalle pitture della tomba François dove 
costoro sono alleati di Macstrna e oppositori di Cneve Tarqunies Rumach393, favorisce 
l’individuazione del movente di tale rapimento, cioè la conoscenza di quei segreti, noti 
solo al mantis romano Caco, che consentiranno ai due fratelli di prendere Roma. Da 
                                                 
388 COARELLI 1988A, pp. 132 ss.; LUSCHI 1991, pp. 106-108. 
389 ES V, 166; LIMC III, 1, p. 175, Cacu 1 (Mavleev). Su questo specchio vd. MASSA-PAIRAULT 1985, 
pp. 47-49; ead. 1986; COARELLI 1988A, pp. 135 ss.; LUSCHI 1991, in part. per la bibliografia 
precedente p. 105, nota 1; CAPDEVILLE 1995, pp. 135-137. Lo stesso episodio è rappresentato su 
quattro urne funerarie rinvenute nell’area di Chiusi (LIMC III, 1, pp. 175-175, Cacu 2 ss.), a proposito vd. 
CAPDEVILLE 1995, pp. 137-139. 
390 Secondo M. Cristofani il Cacu dello specchio di Bolsena non può essere assimilato a Caco, in quanto 
il latino Cacus dovrebbe dare in etrusco *Cace. Cacu sarebbe dunque “un personaggio della mitistoria 
etrusca a noi ignoto altrimenti” (CRISTOFANI 1985, p. 14, nota 52). La posizione di Cristofani è seguita 
da Mastrocinque (MASTROCINQUE 1993, p. 80, nota 298). H. Rix ha però individuato casi di finale 
etrusca in –u che corrispondono al latino –us (RIX 1963, pp. 180-181).  
391 A proposito di questa identificazione vd. soprattutto LUSCHI 1991; cfr. anche COARELLI 1988A, p. 
135; CAPDEVILLE 1995, pp. 136-137 (che ipotizza possa trattarsi di un omologo etrusco di Evandro-
Fauno). 
392 Per quanto riguarda l’essere satiresco, in quanto Fauno, sarebbe, secondo la Luschi, la fonte 
dell’ispirazione profetica di Cacu (LUSCHI 1991, pp. 109 ss.). Una tale interpretazione era già stata 
avanzata dalla Massa-Pairault, che però identifica dubitativamente con Marsia la testa sullo sfondo dello 
specchio (MASSA-PAIRAULT 1985, p. 49).  
393 Sui dipinti della tomba François vd. COARELLI 1983 (=id. 1996, pp. 138-178); TOMBA FRANÇOIS 
1987; cfr. da ultimo TOMBA FRANÇOIS 2004.  
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questo punto di vista, l’episodio delineato dallo specchio di Bolsena rappresenta un 
calco etrusco del ratto dell’indovino troiano Eleno da parte di Ulisse e Diomede, 
indispensabile per la conquista achea di Troia; sembra ritornare dunque in questo 
specchio, dopo le pitture della tomba vulcente, il motivo dell’assimilazione degli 
Etruschi ai Greci e dei Romani ai Troiani394. L’episodio del mito sullo specchio di 
Bolsena deve dunque essere ambientato a Roma395, così come a Roma dovrebbe aver 
avuto luogo la seconda parte della vicenda raccontata da Solino. L’autore racconta che, 
dopo essere riuscito a sfuggire a Tarconte, Caco avrebbe occupato un territorio circa 
Vulturnum et Campaniam e che, per aver cercato di conquistare i possedimenti degli 
Arcadi, sarebbe stato ucciso da Ercole giunto in soccorso degli Arcadi. Per quanto 
riguarda lo scontro Caco-Ercole/Arcadi, questo deve aver avuto luogo verosimilmente a 
Roma, con grande probabilità in rapporto col Palatino396, mentre relativamente 
all’occupazione da parte di Caco del territorio circa Vulturnum et Campaniam è stato 
sottolineato da F. Coarelli come “… forse l’ambientazione in Campania di una parte 
almeno della storia narrata da Solino può derivare da un semplice equivoco del termine 
Volturnus nella fonte originaria etrusca: Volturnus, infatti, è il nome etrusco del 
Tevere.”397  
In generale il passo di Solino, sembra presentare due aspetti differenti di Caco, il 
primo è quello di mantis proveniente dalla Frigia, riconducibile alla raffigurazione sullo 
specchio di Bolsena, il secondo è quello di re e capo di un esercito, aspetto che ritorna 
nella versione “più attendibile” dello scontro tra Ercole e Caco riportata da Dionigi e 
forse nel lemma di Festo398. In questo secondo caso, però, mentre in Dionigi e Festo, il 
regno di Caco è stabilito sul Palatino, nel passo di Solino il Palatino, possesso degli 
Arcadi, diviene l’oggetto del desiderio del nostro personaggio399. Una divergenza può 
notarsi anche tra il passo di Solino e l’iconografia dello specchio di Bolsena, una 
divergenza non mitistorica ma ideologica: mentre infatti l’estratto di Solino ci mostra 
una versione filoromana o filotarquinia del mito, in cui Ercole appare come difensore di 
                                                 
394 A proposito di tutto questo vd. MASSA-PAIRAULT 1985, pp. 47-49; ead. 1992, p. 143; COARELLI 
1988A, pp. 135 ss.; LUSCHI 1991, p. 108 (che a nota 10 riporta altri episodi di ratto di indovini). 
395 La Luschi, sulla base dell’identificazione della testa sullo sfondo con Fauno ispiratore profetico di 
Cacu, avanza l’ipotesi che l’episodio potrebbe aver avuto luogo all’interno di un lucus di Fauno 
(LUSCHI 1991, pp. 112-113). 
396 CERCHIAI 2006, p. 492. 
397 COARELLI 1988A, p. 133. A. Carandini ritiene che un regno tra il Tevere e la Campania sarebbe 
eccessivo per quei tempi (CARANDINI 2003, p. 130). Per la componente campana presente nella saga di 
Caco riferita da Gellio in Solino vd. COLONNA 1987; CERCHIAI 2006.  
398 Vd. sopra, pp. 111-112, note 381, 385-386. 
399 CERCHIAI 2006, p. 492. 
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Tarconte che rappresenta l’antenato dei Tarquini, costituendo, in questo caso, la 
trasposizione in un passato mitico degli stessi Tarquini400, lo specchio fornisce invece la 
versione antiromana e quindi filoetrusca dello stesso mito401. 
Dai passi di Dionigi, Festo e Solino402 emerge un quadro piuttosto complesso di 
Caco, all’interno del quale è però possibile ricostruire una certa coerenza. Caco ci viene 
presentato perlopiù come dinasta con un proprio regno stabilito sul Palatino, capo di 
bande armate barbare e dotato di poteri profetici. La sua figura, in questi autori, è 
sempre connotata negativamente; solo in Diodoro (n. 12) Cacio-Caco è un cittadino 
illustre che, insieme a Pinario, accoglie benevolmente Ercole. 
Che la sede originaria di Caco fosse il Palatino sembrerebbe essere dimostrato 
dall’esistenza delle scalae Caci403, che, secondo quanto riporta Solino, conducevano o 
meglio terminavano dove era il tugurium Faustuli corrispondente alla casa Romuli, 
quindi in prossimità del tempio della Magna Mater404. Plutarco precisa il percorso 
seguito dalla scalinata che dal Palatino, e più precisamente dalla casa di Romolo, 
scendeva nell’area del circo Massimo405. I Cataloghi Regionari ricordano anche un 
atrium Caci che però va localizzato non sul Palatino, ma nella regio VIII, nella zona a 
sud del Foro Romano tra il Palatino, il Velabro e il Campidoglio406. È stato ipotizzato 
che questo atrium Caci non costituisse la reale dimora di Caco, visto che Diodoro 
                                                 
400 COARELLI 1988A, pp. 137-138. Questo dato se da un lato permette di datare la stesura della 
tradizione riportata da Solino durante il regno dei Tarquini (quindi nel corso del VI secolo), comporta 
anche l’ambientazione a Roma della cattura di Caco ad opera di Tarchon. 
401 In questo caso vengono trasferiti in un lontano passato mitico non i Tarquini ma i fratelli Vibenna. 
Alle urne chiusine che presentano raffigurato lo stesso episodio viene solitamente attribuito un significato 
differente (vd. MASSA-PAIRAULT 1986). 
402 D. H. I, 41-42; Fest., p. 328 L.; Solin. I, 8-10. 
403 Le scalae Caci sono ricordate in D. S. IV, 21, 2 (n. 12); D. H. I, 79, 11; Plu., Rom. XX, 5; Sol. I, 17-
18. Su questa gradinata vd. LTUR IV, pp. 239-240, s.v. Scalae Caci (Pensabene). Secondo Cerchiai 
l’esistenza delle scalae Caci non proverebbe lo stanziamento di Caco sul Palatino, in quanto queste, nelle 
fonti, vengono messe in relazione non con la dimora di Caco, ma con le abitazioni di Faustolo e di 
Romolo. Inoltre la loro discesa verso il Circo Massimo, teatro del ratto dei buoi di Ercole secondo la 
versione del mito riportata dalle Quaestiones Pontificales nell’Origo (n. 11), indicherebbe come la 
dimora originaria di Caco debba essere ubicata proprio nell’area dell’Aventino (CERCHIAI 2006, pp. 
491-492). 
404 Solin. I, 17-18: «… dictaque primum est Roma quadrata, quod ad aequilibrium foret posita. Ea incipit 
a silva quae est in area Apollinis, et ad supercilium scalarum Caci habet terminum, ubi tugurium fuit 
Faustuli.» 
405 Plu., Rom. XX, 5: «õkei d  T£tioj m n Ópou nàn Ð tÁj Monˇthj naÒj œsti, `RwmÚloj d  par¦ toÝj 
legom◊nouj baqmoÝj sk£lhj Kak∂hj. oátoi d' e≥spi perpi t¾n e≥j tÕn ≤ppÒdromon tÕn m◊gan œk Palat∂ou 
kat£basin.»  
406 LTUR I, pp. 132-133, s.v. Atrium Caci (J. Aronen). 
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Siculo (n. 12) ricorda come Cacio-Caco abitasse sul Palatino e che la casa di Caco fosse 
prossima alle scalae Caci407. 
Il Caco che sembra risiedere sul Palatino era dunque re ma anche vate e quindi 
dotato di poteri profetici. Questa caratteristica potrebbe derivargli anche dall’essere 
figlio di Vulcano408: Caco, figlio di Vulcano, è in stretta relazione col fuoco409 e con la 
metallurgia, legame che, come è stato ipotizzato, poteva forse manifestarsi in un difetto 
della vista410; il ricordo di questa anomalia è forse contenuto nel nome stesso Cacus che 
secondo alcuni studiosi proverrebbe da un originario *Caecus411. A questa associazione 
tra fuoco-metallurgia e anomalia visiva si accompagna quella tra difetti visivi e capacità 
divinatorie evidenziata da numerosi esempi412. Questo è solamente un primo punto di 
contatto tra le figure del metallurgo e dell’indovino, compresenti in Caco, che si 
contraddistinguevano per una serie di similitudini che non si limitavano unicamente ad 
anomalie ottiche; in particolare il possesso di conoscenze non accessibili a tutti li 
                                                 
407 È possibile d’altra parte ipotizzare, con maggiori difficoltà, che il tugurium Faustuli e la casa Romuli 
abbiano sostituito un’originaria abitazione di Caco (vd. MASTROCINQUE 1993, p. 123). Per le affinità 
tra Romolo e Caco in quanto ad esempio figli di Vulcano vd. CAPDEVILLE 1995, pp. 61 ss. 
408 Caco è detto figlio di Vulcano in Virgilio e in Ovidio (nn. 1, 3). Su Caco come figlio di Vulcano vd. 
soprattutto CAMASSA 1983, pp. 45 ss.; CAPDEVILLE 1995, pp. 97 ss.  
409 La stretta relazione tra Caco e il fuoco è resa esplicita da Virgilio (n. 1) che descrive Caco come un 
essere mostruoso vomitatore di fuoco, ma è ulteriormente confermata dal passo serviano in cui si ricorda 
che alla sorella (in realtà la paredra) di Caco, Caca, venne riservato un culto analogo a quello di Vesta 
(Serv., Aen. VIII, 190). A proposito vd. sotto, note 416-417. 
410 Tutte le figure eroiche, mitiche, gli stessi dei che hanno un rapporto strettissimo con la metallurgia, 
rivestendo spesso il ruolo di chalkoi, vengono ad essere contraddistinti da difetti della vista come la 
monoftalmia, la trioftalmia o anche la cecità (vd. CAMASSA 1983, pp. 15 ss. che riporta alcuni esempi) 
411 ALTHEIM 1930, pp. 178-179; MÜLLER 1930; id. 1930A. La derivazione di Cacus da un originario 
*Caecus è stata proposta soprattutto sulla base della somiglianza, non solo nominale, tra Caco e 
Caeculus, mitico fondatore di Praeneste, anch’egli come Caco figlio di Vulcano e legato al fuoco. A 
Caeculus viene apertamente attribuito un difetto della vista, gli occhi minuscoli (Serv., Aen. VII, 678). Su 
Caeculus e sulle affinità tra quest’ultimo e Caco vd. BRELICH 1955, pp. 34 ss.; CAMASSA 1983, pp. 47 
ss.; CAPDEVILLE 1995, pp. 41-59; 143 ss.). Di un certo interesse sono alcune osservazioni del Müller 
(MÜLLER 1930A) in relazione ad un passo di Festo (vd. sopra, p. 111, note 384-385) in cui il 
caeximparum della tradizione manoscritta viene solitamente ricostruito Caci improbi viri sulla base della 
proposta di Niehbur. Müller propone invece una ricostruzione a mio parere migliore in Caeci importuni 
viri che potrebbe costituire la testimonianza del più antico nome di Caco e cioè Caecus, trasformato poi in 
Cacus quando il personaggio, inserito nel mito greco, diviene il cattivo per antonomasia (Cacus da kakÒj: 
vd. a proposito Serv., Aen. VIII, 190). Più di recente, nonostante si continui a sottolineare lo stretto 
legame tra Caco e Ceculo, si preferisce riferire i due nomi a due radici diverse *cāc- e *caec- (vd. ad 
esempio CAPDEVILLE 1995, pp. 143-144); inoltre A. Alföldi ha posto il problema della consonanza e 
della possibile derivazione dei nomi di Cacus e di Caeculus da ka-keu, il termine che nelle tavolette in 
lineare B definisce il bronziere miceneo (ALFÖLDI 1974, p. 186; cfr. anche CAMASSA 1983, pp. 55-
56). 
412 Per il mondo greco si pensi ad esempio ai casi di Tiresia, Evenio, Ofioneo, Fineo. A proposito vd. 
CAMASSA 1983, p. 33 ss. per cui la cecità che contraddistingue gli indovini greci non andrebbe più 
interpretata come una mutilazione che compensa l’acquisizione delle capacità divinatorie, ma sarebbe 
piuttosto una “sphragis sapienziale che corrisponde alla monoftalmia o alla trioftalmia”.  
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rendeva apprezzati e al tempo stesso temuti413. Metallurgi e indovini erano dunque 
figure non perfettamente integrate all’interno della società e lasciate ai margini della 
comunità, che risiedevano in ambienti fisici affini, cioè antri e grotte414. 
La natura originaria di Caco era divina e non regale415 come si evince dai passi di 
Lattanzio (n. 9) e soprattutto di Servio416 in cui si fa riferimento a sua sorella Caca. 
Lattanzio ci tramanda che Caca divenne divinità per aver tradito il fratello, denunciando 
ad Ercole il furto del bestiame; Servio invece specifica che il suo culto era legato ad un 
fuoco perpetuo oppure era affidato alle vestali417: il suo culto era dunque analogo a 
quello di Vesta. Caca era, più che sorella di Caco, la sua paredros e i due formavano 
una coppia divina assimilabile a quella Vulcano-Vesta, in cui Caco personificava il 
fuoco metallurgico mentre Caca era il focolare domestico418. 
Il Caco figlio di Vulcano, presumibilmente il Caco originario, è dunque dio legato 
al fuoco metallurgico e alla divinazione al tempo stesso e, in quanto metallurgo e 
indovino, appare più plausibile, sulla base di quanto detto sopra, che la sua dimora 
originaria fosse un antro e che egli fosse stabilito non sul Palatino, ma in un’area esterna 
alla comunità o comunque marginale, come è ad esempio l’Aventino, colle esterno al 
pomerium e marginale geograficamente rispetto al Palatino419. Non potrà non essere 
notato che un tale ritratto di Caco sarebbe in perfetta sintonia con la descrizione 
virgiliana e ovidiana (nn. 1, 3) del personaggio, in cui Caco, essere mostruoso figlio di 
Vulcano, abita in una caverna sull’Aventino420. È opportuno ricordare come la dimora 
primitiva di Caco non vada obbligatoriamente ubicata sull’Aventino, in quanto le altre 
                                                 
413 A proposito vd. CAMASSA 1983, pp. 39 ss. dove viene anche sottolineato il legame tra bronziere e 
sfera cultuale nel mondo miceneo da un lato e quello tra fabbro e ambito magico-religioso in diverse 
società umane (in part. note 3 e 4). I Ciclopi, metallurghi mitici (a proposito vd. DETIENNE-VERNANT 
1999, pp. 57 ss.), erano provvisti del dono della veggenza come si evince in particolare da un passo di 
Servio relativo a Polifemo (Serv., Aen. III, 636). 
414 Si pensi ad esempio agli antri oracolari per gli indovini e, per quanto riguarda i fabbri, alle caverne in 
cui vivevano i Ciclopi. Per il carattere liminale delle grotte vd. sotto, p. 132.   
415 Si potrebbe pensare anche ad un Caco re divinizzato. 
416 Serv., Aen. VIII, 190:«SUSPE&SAM HA&C ASPICE RUPEM Cacus secundum fabulam Vulcani filius 
fuit, ore ignem ac fumum vomens, qui vicina omnia populabatur. Veritas tamen secundum philologos et 
historicos hoc habet, hunc fuisse Euandri nequissimum servum ac furem. &ovimus autem malum a 
Graecis kakÒn dici: quem ita illo tempore Arcades appellabant. Postea translato accentu Cacus dictus 
est, ut `El◊nh Helena. Ignem autem dictus est vomere, quod agros igne populabatur. Hunc soror sua 
eiusdem nominis prodidit: unde etiam sacellum meruit, in quo ei per virgines Vestae sacrificabatur.» 
417 Nei manoscritti di Servio esistono due versioni divergenti relativamente al culto attribuito a Caca: il 
Floriacensis riporta infatti non per virgines ma pervigili igne, considerata lectio difficilior. 
418 CAPDEVILLE 1995, pp. 133-135. 
419 CERCHIAI 2006, pp. 491-492. A. Carandini rilevando che il potere sovrano di Caco era legato al 
fuoco e alla metallurgia lo rapporta “al capo di una comunità e ad una rocca separata dall’abitato” che lui 
colloca sul Cermalus (CARANDINI 2003, pp. 131-133). 
420 Ancora Ovidio (n. 5) e Columella (I, 3, 7) collocano Caco sull’Aventino. 
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fonti letterarie che parlano di Caco non ci forniscono la precisa locazione della sua 
abitazione421 e, soprattutto, il dato topografico dell’atrium Caci, forse la reale dimora di 
Caco, ci allontana da questo colle422. 
Relativamente alle scalae Caci che per numerosi studiosi attesterebbero una 
primitiva presenza di Caco sul Palatino, si può rimandare a quanto espresso da L. 
Cerchiai e cioè che “di esse (cioè delle scale) viene sottolineata la funzione di 
collegamento tra il Palatino e la realtà esterna dove Caco conosce il suo habitat 
naturale”423. La scalinata potrebbe senza problemi far riferimento anche ad 
un’installazione di Caco non sul Palatino, ma nell’area circostante la base stessa della 
gradinata che, secondo la testimonianza di Plutarco424, sorgeva nel Circo Massimo, non 
distante dall’Ara Massima e dal Foro Boario dove è ambientato nel mito il ratto dei buoi 
di Gerione ai danni di Ercole. 
Le versioni di Virgilio e di Ovidio (nn. 1, 3) sembrano offrirci forse il ritratto più 
verosimile di quello che potrebbe essere stato il Caco originario; ovviamente però in 
questi due autori la figura del Cacus primitivo ha già subito il processo d’inserimento 
nel mito greco, che porta ad una decisa e completa negativizzazione del personaggio, 
divenuto essere malvagio (kakÒj appunto) e mostruoso in quanto vomitatore di fuoco. 
A proposito di quest’ultimo punto è però possibile fare una precisazione, la descrizione 
virgiliana del fuoco emesso da Caco è piuttosto singolare: l’autore parla di ingens 
fumus, cioè di “un immenso fumo… che avvolge la casa di una caligine impenetrabile, 
ogni vista togliendo agli occhi, e addensa nell’antro una fumosa notte, mescolando 
fuoco alle tenebre”. Più che di fuoco che brucia Virgilio parla di fumo caliginoso che 
oscura la vista, e il riferimento alla dimora avvolta da una caligine impenetrabile fa 
inevitabilmente pensare alla fucina di un fabbro425. Sembra dunque ritornare il ruolo di 
                                                 
421 Solo Solino (n. 8) precisa che Caco abitasse il luogo presso la porta Trigemina chiamata Salinae; nelle 
altre fonti, tranne che in Diodoro (n. 12), Caco è comunque sempre messo in opposizione al Palatino. 
422 Sull’ubicazione dell’atrium Caci vd. sopra, pp. 115-116. 
423 CERCHIAI 2006, p. 492. 
424 Vd. sopra, nota 405. 
425 Questa ipotesi sembra ancor più verosimile se la si legge alla luce dei versi 571-574 di Ovidio (n. 
3):”Ma poiché nulla ottiene in tal modo, lui meno forte, ricorre all’arte paterna e dalla bocca ruggente 
emette fiamme, e ogni volta che le sprigiona le crederesti eruttate da Tifeo, e che una rapida folgore sia 
scagliata dalla fucina etnea”. In questi versi le fiamme vomitate da Caco vengono assimilate a quelle di 
Tifeo, essere mostruoso figlio di Gaia e di Tartaro che lanciava fiamme dagli occhi, ucciso da Zeus che 
gli scagliò addosso, schiacciandolo, il monte Etna. Secondo il mito le fiamme che escono dall’Etna 
sarebbero o quelle emesse dal mostro o i fulmini con cui Zeus lo avrebbe ucciso (GRIMAL 1990, pp. 
613-614, s. v. Tifone). Il riferimento successivo da parte di Ovidio alla fucina etnea, cioè alla fucina di 
Vulcano che aveva sede nell’Etna, e la credenza che le fiamme dell’Etna avessero origine da quelle di 
Tifeo, ci permettono d’ipotizzare che gli antichi ritenessero che fossero le fiamme di Tifeo a rifornire la 
fucina di Vulcano.  
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Caco come metallurgo e ci si può giustamente chiedere se nel racconto virgiliano 
permanga, anche se camuffata, l’eco di una tradizione anteriore all’ingresso del 
racconto mitico greco in cui Caco non emette fuoco da mostruose fauci, ma produce 
fumo e caligine nella sua caverna-fucina con gli strumenti del suo mestiere. 
Il Caco primitivo, divinità del fuoco metallurgico, deve dunque essere collocato non 
sul Palatino ma in un’area marginale rispetto all’abitato, forse la zona dell’Aventino. 
Questo non implica però che originariamente la sua figura fosse completamente 
negativa426; così come fabbri e indovini erano al tempo stesso stimati e temuti per le 
loro competenze e capacità, ugualmente la personalità divina di Caco doveva essere 
caratterizzata da lati positivi e da lati negativi, doveva essere dunque estremamente 
contraddittoria427.  
Da tutte queste considerazioni emerge un quadro di Caco piuttosto coerente 
caratterizzato dal legame con il fuoco, la metallurgia e la veggenza e da una personalità 
in cui convivono come prerogative fondamentali ma anche contraddittorie la forza-
violenza e l’astuzia, ma anche un’abilità e una capacità tecnica fuori dal comune428. Ora 
tutti questi requisiti sono compresenti anche nei Ciclopi, dotati di forza bruta ma anche 
di mhcanˇ intesa sia in senso negativo come astuzia sia positivamente come abilità 
tecnica429, ma anche esperti metallurgi e veggenti430. Sotto questi punti di vista la figura 
di Caco ci appare in tutto simile a quella di un Ciclope. Quest’affinità può essere 
ulteriormente precisata sulla base di alcuni dati relativi ai Ciclopi che emergono dal 
racconto omerico dell’Odissea: Polifemo ci viene qui presentato come pastore 
primordiale e selvaggio431, “ignaro di giustizia e di regole”432, sprezzante del dono 
dell’ospitalità e, in quanto tale, sacrificatore di uomini-stranieri, nonché antropofago433. 
Tutti questi elementi li ritroviamo, sparsi, nelle diverse fonti che ci descrivono Caco: 
                                                 
426 Una tale opinione è espressa in CERCHIAI 2006. 
427 Questa natura contraddittoria è tipica ad esempio degli eroi civilizzatori e dei fondatori (BRELICH 
1955, pp. 34 ss.; CARANDINI 2003, p. 130). 
428 L’astuzia di Caco si esprime nel piano da lui escogitato di trasportare i buoi rubati ad Ercole per la 
coda, per impedire che l’eroe scopra il luogo dove gli animali sono stati nascosti. Le stesse caratteristiche 
di Caco sopra elencate sono proprie di altre due figure del panorama mitologico latino-romano: Ceculo e 
Orazio Coclite (a proposito vd. BRELICH 1955, pp. 34 ss.; CAMASSA 1983, pp. 47 ss.).   
429 In Esiodo (Theog. 142-146) i Ciclopi diedero a Zeus il tuono e gli forgiarono il fulmine, mentre per 
Apollodoro (I, 2, 1) essi avrebbero creato le armi non solo di Zeus (tuono, fulmine e baleno), ma anche di 
Ade (il casco di cane) e di Poseidone (il tridente). A proposito vd. anche CAMASSA 1983, p. 41, nota 10; 
DETIENNE-VERNANT 1999, pp. 57 ss. (in part. p. 57, nota 72; pp. 61-62, nota 88); pp. 211-212.  
430 Per le capacità divinatorie dei Ciclopi e in particolare di Polifemo vd. nota 413; cfr. anche CAMASSA 
1983, pp. 40 ss.; 54-55. 
431 Hom., Od. IX, 181-192. 
432 Hom., Od. IX, 189, 214-215. 
433 Hom., Od. IX, 252 ss.; 287 ss. 
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Caco è pastore e ladrone434 in Livio (n. 6), in Dionigi (n. 7) e nella versione delle 
Quaestiones Pontificales riportata dall’Origo (n. 11)435, è “ospite infido” in Properzio 
(n. 2)436 e sacrificatore di uomini in Virgilio e in Ovidio (nn. 1, 3)437. Caco possiede tutti 
i tratti caratteristici di Polifemo e, più in generale, del ciclope. La possibile genuinità e 
originalità di questa “primitiva” natura di Caco sembra essere confermata dal fatto che 
gli elementi di questa antica tradizione non siano raccolti in un’unica fonte (sebbene le 
versioni di Virgilio e di Ovidio siano quelle che maggiormente si avvicinano e che 
meglio traducono in versi quella che doveva essere la natura primordiale di Caco), ma 
che si ritrovino sparsi e camuffati in quasi tutti gli autori che parlano di Caco.    
La tradizione, riportata con alcune varianti da Dionigi, Solino e Festo438, che ci 
presenta un Caco, sempre caratterizzato negativamente, re stanziato sul Palatino non 
sembra essere dunque quella originaria, ma deve essere considerata una rielaborazione 
successiva. F. Coarelli propone di collegare, per quanto concerne il racconto di Gellio in 
Solino, l’origine della leggenda con il regno dei Tarquini, datandone quindi la creazione 
in una fase non posteriore al VI sec. a.C.439. L. Cerchiai evidenzia invece il “comune 
riferimento alla Campania”, in particolare a Cuma, nelle tre fonti e interpreta la notizia, 
sempre di Gellio in Solino di un regno di Caco esteso tra il fiume Volturnus e la 
Campania, come sintomo di una possibile “crisi della capacità di controllo di Roma 
sulla paralia laziale”. Egli propone una datazione della tradizione di Caco re tra la fine 
del VI e gli inizi del V sec. a.C., inserendola nel periodo tra la caduta della monarchia a 
Roma e la morte di Aristodemo tiranno di Cuma. Questa saga nascerebbe dunque come 
antiromana e sarebbe da relazionare con l’espansione volsca e con la ribellione della 
Lega Latina appoggiata da Tarquinio il Superbo e da Aristodemo440. 
  
                                                 
434 Abbiamo visto come i due ruoli di pastore e ladrone non sono in opposizione, ma anzi sono in stretta 
relazione tra di loro. 
435 Il suo ruolo di pastore (legato ad una pastorizia “primordiale” che prevede il furto del bestiame) è 
deducibile comunque in tutte le fonti che mettono l’accento sul grande interesse in lui suscitato dalla 
mandria di Gerione condotta da Ercole. 
436 Un Caco che oltraggia l’ospitalità è anche il servo di Evandro che ruba i buoi di Recaranus nel 
racconto di Cassio Hemina nell’Origo (n. 11). Su Caco come ospite vd. CAPDEVILLE 1999, pp. 83 ss. 
437 Illuminanti a tal riguardo sono i vv. 193-197 di Virgilio e i vv. 555-558 di Ovidio in cui è descritto 
l’aspetto della dimora di Caco: “Qui c’era una spelonca, nella vastità ritratta di un cunicolo, che, a metà 
uomo, Caco col suo aspetto terribile teneva riparato dai raggi del sole; e sempre di un recente assassinio 
s’intiepidiva il suolo, e ai battenti affissi con sprezzo volti d’uomini lugubremente pendevano, sbiancati 
dalla putredine”; “aveva per dimora una spelonca immensa di lunghi recessi dal celato imbocco a stento 
reperibile dalle belve stesse; pendono sulla porta teschi e braccia inchiodate, il suolo squallido 
biancheggia di ossa umane.” 
438 D. H. I, 41-42; Solin. I, 8-10; Fest., p. 328 L. 
439 COARELLI 1988A, pp. 133-135. 
440 CERCHIAI 2006, pp. 493-494. 
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- Caco o Fauno? Ercole e i suoi ospiti. 
 
In contrasto con la tradizione canonica del mito che vede a Roma Ercole 
contrapporsi a Caco, esiste una differente versione in cui come oppositore dell’eroe 
greco compare Fauno. Questa versione è riferita dallo Pseudo Plutarco che riporta una 
notizia degli 'Italik£ di Derkylos441. Secondo Derkylos, Ercole, giunto a Roma con i 
buoi di Gerione, sarebbe stato ospite di Fauno, figlio di Hermes, che era solito 
sacrificare al padre tutti gli stranieri che giungevano nel suo regno. Fauno tenta di 
uccidere anche Ercole ma viene da questi sopraffatto. 
Questa versione del mito è considerata più antica rispetto a quella che vede 
contrapposti Ercole e Caco442, visto soprattutto lo stretto legame esistente tra lo scontro 
Ercole-Fauno e quello Eracle-Busiride, soggetto mitico, quest’ultimo, noto a Cerveteri 
già nel VI sec. a.C.443. La maggiore antichità del racconto mitico dello scontro con 
Fauno rispetto a quello con Caco sembra poi essere ancor più sottolineata da una serie 
di elementi raccolti da G. Capdeville in un recente studio dedicato ad Ercole e ai suoi 
ospiti in Italia444. Capdeville ha in particolare isolato tre episodi che vedono Ercole 
confrontarsi con atteggiamenti di kakoxen∂a, quelli di Erice, di Crotone e di Roma445, 
evidenziando come l’eroe in questi tre casi vada a contrapporsi a divinità o eroi locali 
che si mostrano apertamente ostili nei suoi confronti, e sottolineando che, attraverso il 
racconto mitico greco, venisse inscenata la situazione di disagio che dovettero 
affrontare i coloni greci giunti in Italia, situazione condizionata da rapporti non sempre 
pacifici con gli indigeni446. In particolare lo studioso francese ritiene che la stesura più 
antica dei diversi episodi della saga mitica di Ercole in Italia con i buoi di Gerione 
prevedesse l’esistenza di solo due personaggi, Ercole e il suo antagonista che, in una 
fase successiva, sarebbe venuta a complicarsi con l’ingresso di nuove figure: è questo il 
                                                 
 
441 Ps.-Plut., Par. min. 38, 315 c (=Dercyl., 'Italik£ 3, FGH, 288 F 2): «`HraklÁj t¦j GhruÒnou boàj 
œlaÚnwn di' 'Ital∂aj œpexenèqh FaÚnJ basile√, Öj Ãn `Ermoà pa√j kapi toÝj x◊nouj tù gennˇsanti 
⁄quen· œpiceirˇsaj d  tù `Hrakle√ ¢nVr◊qh· æj D◊rkulloj œn tr∂tJ 'Italikîn.»  
442 BAYET 1926, pp. 203 ss.; COARELLI 1988A, pp. 130-131; CAPDEVILLE 1999, pp. 87 ss. 
443 COARELLI 1988A, p. 131, nota 20. La similarità dei due episodi mitici è sottolineata dallo stesso 
Pseudo Plutarco che li mette a confronto. 
444 CAPDEVILLE 1999. Cfr. anche MASTROCINQUE 1993, pp. 12 ss. 
445 Per Erice, Crotone e Roma vd. rispettivamente CAPDEVILLE 1999, pp. 31 ss.; 61 ss.; 83 ss. 
Sull’episodio di Erice vd. anche GIANGIULIO 1983, pp. 788 ss.; JOURDAIN-ANNEQUIN 1989, pp. 
292 ss.; ead. 1992. Per Crotone cfr. invece BAYET 1926, pp. 16-23; 156-158; GIANNELLI 1963, pp. 
135 ss. 
446 A tal proposito vd. anche JOURDAIN-ANNEQUIN 1992 che rimarca come il ruolo di Ercole, 
soprattutto in Diodoro, sia anche quello di giustificare l’insediamento dei coloni greci (p. 151). 
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caso ad esempio di Roma dove ad una fase iniziale contraddistinta dalla sola presenza di 
Ercole e Fauno (cui forse farebbe seguito un secondo momento in cui ad opporsi a 
Ercole sarebbe stato Evandro447) si sarebbe passati allo scontro Ercole-Caco nel quale  
Ercole viene coadiuvato da Evandro o da Evandro e Fauno448.  
È opportuno a questo punto soffermarsi sui risultati ottenuti da Capdeville 
attraverso la comparazione dei soggiorni mitici di Ercole a Erice, Crotone e Roma.   
 
Erice. La versione, secondo Capdeville, più antica e “più vicina al mito originale”449 
del soggiorno di Ercole a Erice sarebbe quella riferita da Apollodoro450: Erice, re degli 
Elimi451 figlio di Poseidone, pone nella sua mandria il toro scappato ad Eracle a Reggio; 
l’eroe, accortosi del furto, viene sfidato alla lotta da Erice con la clausola che solo se 
avesse sconfitto l’avversario avrebbe potuto riprendere il toro. Eracle, vinto per tre volte 
Erice, si riappropria dell’animale. 
Più legate ad una prospettiva storica sono invece le versioni di Diodoro e di 
Pausania452: per entrambi Erice, figlio di Afrodite e del re locale Buta453, sfida Ercole 
ponendo come clausola che chi avesse perso avrebbe dovuto dare qualcosa all’altro: 
Erice la sua terra, Ercole le proprie vacche, e quindi la propria immortalità.  
Un estratto di Servio ritrae Erice come figlio di Venere e di Buta, o Nettuno, che 
sfidava gli stranieri al pugilato e, dopo averli sconfitti, li uccideva454. L’estratto di 
Servio va messo in rapporto con un passo di Licofrone (Alex. 866-867) in cui la palestra 
di Erice viene qualificata come kakÒxenoj455. Queste due fonti rivelano l’esistenza di 
una tradizione, piuttosto antica, secondo cui Erice sarebbe stato tutt’altro che ospitale 
                                                 
447 CAPDEVILLE 1999, pp. 87-88. Questa possibilità sembra essere adombrata in un passo di Servio 
(Aen. VIII, 269) in cui ci viene riferito che inizialmente Evandro rifiutò la sua ospitalità a Ercole. La 
proposta di un iniziale contrasto tra Ercole ed Evandro sulla base dell’estratto di Servio è avanzata già in 
D’AGOSTINO 1995, pp. 11-12, nota 34.  
448 Il passaggio a tre o quattro personaggi nel Lazio è così spiegato da Capdeville: “Dans le cas du 
Latium, le passage à trois personnages et la fixation des rôles respectifs ont dû être facilités par un jeu 
étimologique. Lorsque les Grecs ont assimilé le nom de Cacus à leur adjectif kakój, “mauvais, méchant”, 
les mythographes ont dû être tentés de lui réserver le mauvais rôle, en lui opposta un héros dont le nom 
avait une signification contraire, Èvandre, c’est-à-dire le “Bonhomme” (CAPDEVILLE 1999, p. 89). 
449 CAPDEVILLE 1999, p. 34. 
450 Apollod. II, 5, 10. 
451 Erice è detto invece signore della Sicania in Paus. VIII, 24, 2. 
452 D. S. IV, 22, 6; 23, 2-3. Paus. III, 16, 4-5. In particolare è stato dimostrato dalla Jourdain-Annequin 
come la versione di Diodoro, seguita da Pausania, dello scontro tra Ercole e Erice prefiguri e giustifichi il 
tentativo di conquista della Sicilia occidentale da parte di Dorieo (JOURDAIN-ANNEQUIN 1992, pp. 
151 ss.). 
453 Buta, gr. BoÚthj, è il “pastore” come si evince da un lemma di Esichio (s. v. Boàtai). Cfr. 
CAPDEVILLE 1999, p. 37, nota 37. 
454 Serv., Aen. I, 570. 
455 CAPDEVILLE 1999, p. 35. 
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con gli stranieri e, quindi, anche con Eracle. Tradizione che apparirebbe affine a quella 
riferita da Derkylos sullo scontro Ercole-Fauno. 
Bisogna poi tenere presente, in quanto vedremo che tale motivo si riaffaccia anche a 
Roma, che è attestata una tradizione sul soggiorno di Eracle ad Erice, secondo cui 
Eracle avrebbe amato la figlia di Erice, Psophis456. 
Ad Erice troveremmo dunque, come a Roma, due racconti sul passaggio dell’eroe 
greco, uno in cui Eracle subisce il furto di parte della mandria (in realtà non si tratta di 
un vero e proprio furto visto che Erice si appropria di un toro fuggito dalla mandria di 
Ercole) e uccide il malfattore che lo sfida, e una seconda, purtroppo solo ipotizzabile, in 
cui Erice è re kakÒxenoj e uccisore di stranieri. A differenza di Roma, in entrambi i 
racconti, l’avversario di Ercole sarebbe sempre lo stesso. 
Erice viene rappresentato come un re locale, sovrano degli Elimi per Apollodoro e 
dei Sicani per Pausania, figlio di Afrodite e Poseidone o Buta457; è triplice (come 
sembra evincersi da Apollodoro che specifica come Ercole avesse dovuto sconfiggerlo 
tre volte458) e possiede una mandria, proprio come Gerione e come anche Caco, secondo 
la versione di Properzio (n. 2). In realtà, visti gli onori conferitigli, più che un re appare 
come una divinità del luogo459, con cui Ercole viene a scontrarsi. 
A conclusione di questo rapido excursus sul soggiorno di Eracle ad Erice e più in 
generale in Sicilia, è opportuno ricordare che le fonti documentano il passaggio di 
Eracle in altri due centri della Sicilia nordoccidentale: Solunto e Mozia460. Per quanto 
riguarda Solunto Stefano di Bisanzio, che riporta Ecateo, ricorda che il centro prese il 
nome dal kakÒxenoj Solunto che venne ucciso da Eracle461; mentre relativamente a 
Mozia è sempre Ecateo, ripreso questa volta da Stefano di Bisanzio, a riportare come la 
città avesse preso il suo nome da quello di una donna che aveva denunciato ad Eracle il 
                                                 
456 Paus. VIII, 24, 2. I due figli di Ercole e Psofide, Echefrone e Promaco, cambiarono il nome della città 
arcade nella quale furono allevati da Fegia a Psofide in onore della madre. Ora, a Psofide esisteva un 
santuario dedicato ad Afrodite Ericina costruito da Echefrone e Promaco (Paus. VIII, 24, 6). A proposito 
di tutto questo vd. JOURDAIN-ANNEQUIN 1992, pp. 163-164; ead. 1996, pp. 275-276; BONNET 1996, 
p. 118; CAPDEVILLE 1999, p. 36, nota 33; CUSUMANO 1999. 
457 Buta era il nome sia di un’Argonauta sia di un re locale: a proposito vd. CAPDEVILLE 1999, p. 49, 
nota 94. 
458 Cfr. anche Tzetz., Chil. II, 348-349 Kiessling. 
459 Verg., Aen. V, 391-392 (dove viene chiamato dio); 483-484; 772-773 (CAPDEVILLE 1999, p. 48, 
nota 88). 
460 Non è casuale che il soggiorno di Ercole in Sicilia sia ambientato soprattutto nel settore 
nordoccidentale dell’isola e particolarmente in un centro, Erice, dove è attestata la presenza fenicia e in 
due fondazioni fenicie come Solunto e Mozia (BONNET 1988, pp. 264 ss.). A tal riguardo è opportuno 
ricordare il carattere orientale dell’Afrodite di Erice: vd. MOSCATI 1968; ZUCCA 1989; BONNET 
1996, pp. 115 ss.; CAPDEVILLE 1999, pp. 50 ss. 
461 Hecat., Periˇgesij, 1. EÙrèph, FGH 1, F 77 J=Steph. Byz., s. u., 581, 19 M. 
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furto dei suoi buoi462. Nella tradizione su Solunto abbiamo il riferimento ad un 
personaggio poco ospitale nei confronti degli stranieri che viene ucciso da Ercole, così 
come accade ad Erice; non sappiamo però se nel racconto mitico lui avesse tentato di 
rubare i buoi di Ercole e la mancata specificazione da parte dell’autore potrebbe far 
preferire l’ipotesi contraria463. In quella su Mozia, invece, il furto dei buoi è 
esplicitamente dichiarato, solo che, in questo caso, il tema mitico del ratto del bestiame 
serve a mettere in luce il personaggio positivo, perlomeno nell’ottica greca, di Mozia 
che avrebbe aiutato Eracle a riappropriarsi del bestiame sottrattogli. È opportuno 
ricordare come la tradizione relativa a Mozia sia perfettamente assimilabile al passo di 
Lattanzio (n. 9) in cui viene chiarito che a Roma Caca, sorella di Caco, era venerata 
come una dea perché avrebbe svelato ad Ercole il furto perpetrato dal fratello ai suoi 
danni. 
Se, dunque, nel caso di Erice e di Solunto lo scontro tra Eracle e i due eroi o dei 
eponimi sembra essere indizio dei rapporti conflittuali sorti tra i nuovi venuti, i Greci, e 
i locali, nella tradizione su Mozia, l’aiuto arrecato all’eroe greco dalla donna del posto 
sembrerebbe invece da riferire a dei rapporti più pacifici tra i coloni e la popolazione 
epicoria.  
 
Crotone. Per quanto concerne la sosta di Eracle a Crotone la tradizione ci presenta 
generalmente questa versione dei fatti: Eracle viene ricevuto da Crotone e, dopo averlo 
ucciso, annuncia la nascita di una città omonima nei pressi della tomba di Crotone464. In 
particolare l’uccisione di Crotone da parte dell’eroe greco viene spacciata dalle fonti 
come dovuta ad un errore, come è riferito dal filosofo Giamblico e da Diodoro465. Nella 
versione di Giamblico Lacinio, suocero di Crotone, tenta di rubare le vacche di Gerione; 
Eracle, non riconoscendolo, uccide involontariamente Crotone. La stessa narrazione la 
ritroviamo in Diodoro.  
Esiste però un’altra versione trasmessa da Servio in cui spicca il riferimento alla 
fondazione del santuario di Hera Lacinia fondato dal re Lacinio che, dopo aver negato 
la propria ospitalità a Eracle, come ricordo di questa sua azione, avrebbe edificato il 
                                                 
462 Hecat., ibid., FGH, 1 F 76 J=Steph. Byz., s. u., 457, 8 M. 
463 Contra CAPDEVILLE 1999, p. 54. 
464 Etym. Magn., s. v. KrÒtwn. Su questa tradizione vd. BAYET 1926, pp. 16-23; 156-158; BTCGI V, s. 
v. Crotone, pp. 472-473. Ovviamente questa versione del soggiorno di Ercole si comprende in funzione e 
soprattutto per giustificare la fondazione di Crotone da parte di Miscello come si evince anche dalla 
narrazione presentata da Ovidio in cui non c’è menzione dell’uccisione di Crotone da parte di Ercole 
(Met. XV, 12 ss.). 
465 Iamb., VP IX, 50; D. S. IV, 24, 7. 
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santuario dedicandolo a Giunone, nemica acerrima di Ercole466. Questa narrazione 
mitica, considerata più antica da Capdeville soprattutto sulla base del riferimento alla 
fondazione del santuario di Hera al capo Lacinio467, si contraddistingue per l’assenza di 
Crotone e per la presenza di solo due personaggi, Ercole e il kakÒxenoj Lacinio, che 
rifiuta l’ospitalità all’eroe. La mancanza poi del tema del ratto dei buoi avvicina 
sensibilmente questa tradizione a quella di Derkylos sullo scontro tra Ercole e Fauno, 
anche se, nella seconda versione serviana in cui la fondazione del santuario di Hera è 
attribuita a Lacinio, non è presente il motivo dell’uccisione del cattivo ospite, che 
ritroviamo invece in Giamblico e Diodoro. Proprio l’assenza dell’uccisione di Lacinio e 
il risalto dato al rifiuto dell’ospitalità a Eracle che diventa il motivo principale della 
fondazione del santuario di Hera da parte di Lacinio, proverebbero l’origine indigena di 
questa versione. Lo stesso Lacinio appare in alcune fonti come un eroe (o divinità?) 
locale468. Quindi Lacinio come Erice e come Caco e Fauno é un re e un eroe-dio locale 
contro cui Ercole si scontra. 
Successivamente, anche e soprattutto per giustificare la fondazione di Crotone, 
sarebbe stata creata la tradizione in cui appare come terzo interlocutore Crotone, che 
non viene mai rappresentato come avverso ad Eracle, ma come vittima di una svista. A 
Crotone, così come a Erice, l’avversario di Eracle, sia che gli neghi l’ospitalità sia che 
tenti di rubargli i buoi, sembra essere sempre lo stesso e cioè Lacinio. In realtà, come 
suggerisce G. Capdeville, è ipotizzabile anche l’esistenza di una variante del mito in cui 
sarebbe stato Crotone ad opporsi ad Ercole come potrebbe essere suggerito dal topos 
dell’uccisione involontaria e per errore del personaggio da parte di Ercole, che forse  
nasconde l’esistenza di una versione in cui Crotone si opponeva ad Eracle e da lui 
veniva eliminato. In particolare, lo studioso francese precisa che il passaggio da due a 
tre personaggi sia avvenuto “quand les colons grecs eurent repris à leur compte Crotôn 
pour en faire l’éponyme de la cité” e così Crotone sarebbe divenuto “l’hôte et l’allié 
d’Hèraclès, tandis que Lacinios, éponyme du cap Lacinion, n’est plus qu’un voleur.”469 
Una simile ricostruzione dell’evoluzione della saga mitica può essere avvicinata a 
quanto sembra essere attestato a Roma, dove ad una possibile prima fase in cui ad 
Ercole si contrappongono singolarmente Fauno e forse Evandro, cioè due re e divinità 
                                                 
466 Serv., Aen. III, 552. Subito prima Servio espone un’altra tradizione secondo cui a fondare il tempio di 
Hera Lacinia sarebbe stato Eracle dopo aver ucciso il ladrone Lacino-Lacinio. 
467 CAPDEVILLE 1999, pp. 64 ss. 
468 Steph. Byz., s. v. Lakinion, 408, 16 M; Etym. Magn., s. v. Lak∂nion. Cfr. CAPDEVILLE 1999, p. 164, 
nota 169. 
469 CAPDEVILLE 1999, pp. 65-66. 
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locali (come a Crotone abbiamo come oppositori Lacinio e Crotone), si sovrappone un 
secondo momento in cui l’antagonista diviene Caco e i precedenti avversari, Fauno ed 
Evandro, si trasformano in figure positive, ospiti e alleati di Ercole (come accade al 
personaggio di Crotone nella saga crotoniate). La differenza sostanziale tra i due episodi 
è che, mentre a Crotone, in quella che possiamo chiamare seconda fase mitica, 
l’oppositore di Ercole rimane Lacinio (presente come avversario già nella tradizione 
precedente), a Roma il nemico di Ercole diventa Caco, un personaggio forse assente 
nella più antica saga. Questa distinzione verrebbe a cadere se supponessimo che a 
Roma, oltre alle tradizioni che vedono Ercole scontrarsi con Fauno ed Evandro, fosse 
documentata una versione del mito in cui l’eroe greco è contrastato dal solo Caco, senza 
essere affiancato da alleati.  
Restando sempre nell’antico Bruttium una tradizione speculare a quella di Crotone è 
riportata da Conone, ripreso da Fozio, per Locri470: in questo caso a ricevere con 
ospitalità Eracle è Locro, mentre il personaggio negativo è Latino-Lacino471 che, giunto 
a trovare sua figlia (certamente moglie di Locro), vede le vacche e se ne impossessa. 
Ercole, venuto a conoscenza del furto, uccide Latino. Nel frattempo Locro che era 
accorso in aiuto di Ercole, cambiato d’abito, viene confuso da Ercole per un compagno 
di Latino, e per questo ucciso. L’eroe, accortosi dell’errore, rende onori sacri a Locro e 
la narrazione si conclude, come a Crotone, con la predizione della fondazione della città 
di Locri presso la tomba di Locro. 
Questa saga è dunque simile a quella di Crotone a tal punto che l’una deve essere 
improntata all’altra472: l’unica differenza, peraltro minima, è ravvisabile nella 
specificazione della causa dell’incidente che avrebbe provocato la morte di Locro, e 
cioè il cambio d’abito. 
 
La saga mitica più simile a quella ambientata sul sito di Roma è dunque quella di 
Crotone: in entrambi i casi possiamo infatti distinguere due fasi differenti, una ritenuta 
più antica con solo due personaggi che si contrappongono (Ercole e il suo avversario) e 
una posteriore in cui aumenta il numero dei protagonisti della vicenda fino a tre o a 
quattro (pensiamo alla versione dove come alleati di Ercole compaiono sia Evandro che 
                                                 
470 Conon, &arr. 3=Phot., Bibl. 186, 3. Cfr. CAPDEVILLE 1999, pp. 74 ss. 
471 In uno dei manoscritti di Fozio, il Marcianus del XII secolo, il nome di questo personaggio è trascritto 
una volta Lat√noj e tre volte Lak√noj, mentre nel Marcianus del X secolo compare sempre Lat√noj. 
472 G. Capdeville ipotizza che la versione locrese abbia avuto origine da quella crotoniate in occasione 
dello scontro tra i due centri alla metà del VI sec. a.C. e, in particolare, dopo la vittoria riportata dai 
Locresi presso il fiume Sagra (CAPDEVILLE 1999, p. 75).  
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Fauno e come oppositore c’è Caco). È da notare come, in quello che è, secondo 
Capdeville, il momento mitico più antico (quello cioè con solo due personaggi), 
sembrerebbe non esserci mai alcun riferimento al ratto dei buoi da parte dell’avversario 
dell’eroe, ma che questo sia caratterizzato unicamente dalla kakoxen∂a degli ospiti, che 
può sfociare nel sacrificio degli stranieri, come attestato da Derkylos per Fauno473 o 
semplicemente nel rifiuto dell’ospitalità, come è testimoniato da Servio per Evandro e 
Lacinio. 
La tradizione relativa ad Erice è invece leggermente differente, qui infatti 
ritroviamo sempre due personaggi Ercole ed Erice che si affrontano. Erice ci viene 
presentato a seconda della versione o come ladro di buoi o, ancora una volta, come 
kakÒxenoj: egli infatti sfidava al pugilato tutti gli stranieri che giungevano nel suo 
regno, uccidendoli. Questa particolarità dello sfidare alla lotta, a un duello fisico, lo 
straniero avvicina Erice ad un altro avversario di Eracle nelle sue peripezie in 
Occidente, Anteo. Anteo, gigante che risiedeva nel deserto libico, obbligava gli stranieri 
a lottare con lui e, dopo averli sconfitti, li uccideva474. Erice, da questo punto di vista, 
appare dunque come una copia di Anteo, così come Fauno lo è di Busiride. I contatti tra 
la saga mitica di Erice e quella di Roma con Fauno antagonista di Ercole, non si 
esauriscono a questo punto. Abbiamo in precedenza menzionato una tradizione in cui si 
fa esplicito riferimento ad una relazione sentimentale tra Eracle e Psophis, figlia di 
Erice da cui sarebbero nati due figli475, ora una simile tradizione che fa riferimento ad 
un’avventura amorosa tra Ercole e la figlia del re locale esiste anche a Roma: secondo 
Giustino, Ercole avrebbe infatti violentato la figlia di Fauno, generando Latino, 
l’eponimo del nomen Latinum476. I soggiorni di Ercole a Roma e a Erice rispettivamente 
                                                 
473 La tradizione che vede Ercole contrapposto a Fauno, cioè ad un re dedito al sacrificio umano deve 
essere inserita all’interno di un altro filone mitico, quello di Ercole eroe “culturale” e “civilizzatore” che 
abolisce il sacrificio umano. È opportuno a tal riguardo ricordare il passo di Macrobio in cui si attribuisce 
ad Ercole l’istituzione dei Saturnalia, secondo cui l’eroe greco, tornando dalla Spagna con i buoi di 
Gerione, avrebbe consigliato ai discendenti degli Aborigeni stanziati a Cutilia di abbandonare l’usanza 
dei sacrifici umani a Dite e a Saturno e di immolare invece lumi accesi (Macr. I, 7, 27-32). Sul ruolo di 
civilizzatore di Ercole vd. ad esempio JOURDAIN-ANNEQUIN 1989, pp. 301 ss.; ead. 1992A, pp. 276 
ss.; BURKERT 1992. 
474 D. S. IV, 17, 4; 27, 3. 
475 Vd. sopra, p. 123, nota 456. 
476 Iust. XLIII, 1, 9. Su questo episodio vd. anche CERCHIAI 1998, p. 44. Per l’identificazione della 
figlia di Fauno con Fauna-Bona Dea vd. Serv., Aen. VIII, 314; Macr. I, 12, 20 ss.. Fauna compare anche 
come sorella e/o moglie (quindi paredra) di Fauno in Varr., L. L. VII, 36; Tert., nat. II, 9; Arn., nat. V, 18; 
Lact. I, 22, 9-10; Serv., Aen. VII, 47. L’attribuzione ad Ercole della paternità di Latino, e di conseguenza 
dell’ethnos dei Latini, rientra nel ruolo che viene fatto assumere all’eroe di antenato delle dinastie reali 
più illustri della Grecia (BURKERT 1998, pp. 11; 18 ss.), e, soprattutto, di progenitore (in quanto padre 
del dio o dell’eroe eponimo di un popolo) di alcuni ethne, è il caso ad esempio di Sabini e Sardi. Su 
quest’ultimo punto vd. infra, cap. IV, pp. 260-261. 
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alla corte dei re Fauno ed Erice si presentano dunque alla luce di queste tradizioni più 
lunghi e complessi, ed assumono anche una connotazione erotica.  
 
Per una migliore comprensione delle diverse saghe mitiche, che come si è visto 
mostrano una certa affinità strutturale, è opportuno operare una comparazione anche tra 
gli avversari che Ercole incontra nei diversi siti. Se questa operazione è possibile per le 
figure di Fauno, Caco ed Erice, è invece solo parzialmente attuabile con le coppie 
Crotone-Lacinio e Locro-Latino, personaggi di cui non sappiamo praticamente nulla477.   
È indispensabile partire dalla figura di Fauno sulla quale le fonti letterarie ci 
informano maggiormente478. Fauno, secondo re divino degli Aborigeni come compare 
ad esempio nella genealogia virgiliana479, è considerato generalmente figlio di Picus 
primo re divino del Lazio, dopo le due divinità Giano e Saturno, e nipote di Marte480, o, 
secondo altre versioni, figlio di Marte481 o di Hermes482. La sua figura, più di uomo 
divinizzato che di dio483, è caratterizzata dal legame inscindibile con il bosco, 
evidenziato anche dall’associazione con Silvanus484; è nel bosco che riecheggiano le 
voci dei Fauni, voci che profetizzano e, proprio per questa sua capacità, Fauno è 
chiamato anche Fatuus o Fatuclus485. Fauno era qualificato anche dagli appellativi 
Incubus e Inuus486, che ne designavano la capacità sessuale, caratterizzandolo come 
minaccia per le donne487. In età storica, e quasi sicuramente ab origine488, Fauno è il dio 
dell’antica festa dei Lupercalia, che le fonti ci indicano come preesistente alla 
                                                 
477 L’unica indicazione ci viene data da Fozio relativamente a Latino: egli viene descritto come sèmati 
genna√oj kapi yucÍ, cioè valente nel corpo e nella mente (Phot., Bibl. 186, 3).  
478 Su Fauno il lavoro ancora oggi più esaustivo è BRELICH 1955, pp. 57 ss.; cfr. anche DUMEZIL 
1977, pp. 304-309; LUSCHI 1991, pp. 111 ss.; BRIQUEL 1993; MASTROCINQUE 1993, pp. 137 ss.; 
WISEMAN 1995; CERCHIAI 1998; CARANDINI 2003, pp. 155-157; 175 ss.; id. 2006, pp. 98 ss. 
479 Verg., Aen. VII, 46 ss. 
480 D. H. I, 31. 
481 App., Reg. fr. 1. 
482 Ps.-Plut., Par. min. 38, 315 c (=Dercyl., 'Italik£ 3, FGH, 288 F 2). Secondo A. Carandini, 
l’attribuzione della paternità di Fauno a Hermes sarebbe successiva all’identificazione di Fauno con Pan 
che, come Evandro era ritenuto figlio di Hermes. Questa assimilazione sarebbe avvenuta forse nel V-IV 
sec. a.C. (CARANDINI 2003, p. 175, nota 2; cfr. anche WISEMAN 1995). 
483 Serv., Aen. VIII, 275; Prob., Georg. I, 10. 
484 BRELICH 1955, pp. 57-58. Fauno e Silvano costituiscono un’unica entità divina, mentre però il culto 
di Fauno è pubblico, quello di Silvanus si sviluppa in ambito privato. 
485 BRELICH 1955, pp. 58-59, nota 24. Sul potere oracolare di Fauno vd. anche LUSCHI 1991; 
BRIQUEL 1993. In Servio (Aen. VIII, 314) si parla di una divinazione estatica, mentre in Virgilio (Aen. 
VII, 81 ss.) si fa riferimento ad un oracolo ad incubazione. 
486 Serv., Aen. VI, 775; Isid., or. VIII, 11, 103-104. 
487 BRELICH 1955, pp. 60 ss.; CERCHIAI 1998, p. 44. 
488 Per l’attribuzione a Fauno della festa dei Lupercalia sin dalle origini vd. BRELICH 1955, pp. 64 ss.; 
MASTROCINQUE 1993, pp. 137 ss.; CERCHIAI 1998, pp. 41 ss.; CARANDINI 2003, pp. 175-176, 
nota 2; contra WISEMAN 1995. 
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fondazione della città489 e che rievocava l’allattamento dei due gemelli Romolo e Remo 
in una grotta alle pendici del Palatino, il Lupercal, da parte della lupa490. 
L’identificazione di Fauno con Lupercus, divinità dei Lupercalia, crea un’identità tra lo 
stesso Fauno e il lupo, tra l’altro rimarcabile anche a livello linguistico491, evidenziando 
la natura selvaggia e animale e la teriomorfia della divinità, propria anche del padre 
Picus (il picchio)492. È merito soprattutto di A. Brelich aver rilevato le affinità tra i 
Luperci e Faunus493, un’affinità innanzitutto esteriore come si evince da un passo di 
Giustino in cui viene descritta la statua di culto del dio Luperco (=Pan=Fauno) vestita 
con il costume rituale di pelle caprina dei Luperci494. Ma le somiglianze tra divinità e 
sacerdoti sono anche funzionali: ce ne fornisce una testimonianza Cicerone che in un 
passo della pro Caelio definisce il sacerdozio dei Luperci fera sodalitas et plane 
pastoricia atque agrestis495, sottolineando il carattere selvaggio, già rimarcato per 
Fauno, ma anche pastorale della sodalitas. I Luperci erano dunque anche pastori, così 
come legato alla pastorizia è Fauno, chiamato deus pastoralis da Servio496. Le 
consonanze tra Fauno e Luperci non si esauriscono a quelle già citate: un’eco della 
grande capacità sessuale e fecondatrice di Fauno è racchiusa nel cerimoniale 
purificatore dei Lupercalia, durante il quale i Luperci, nella loro sfrenata corsa, 
colpivano con fruste di pelle di capra le donne, rendendole fertili497.  
È opportuno a questo punto precisare che Fauno, pur essendo identificabile con il 
lupo, in relazione alla sua natura pastorale e fecondatrice viene spesso messo in 
relazione anche con il capro498: oltre al caso sopra citato, pensiamo ad esempio al 
sacrificio di capre davanti alla grotta del Lupercal con cui veniva dato inizio alla 
cerimonia dei Lupercalia499 o all’usanza di offrire a Fauno un capretto, primizia del 
                                                 
489 D. H. I, 80; Liv. I, 4, 8-9; I, 5, 1-3; Ov., Fast.  II, 363 ss.; Serv., Aen. VIII, 343. 
490 Ov., Fast. II, 411-422; D. H. I, 79; Liv. X, 23; Serv., Aen. VIII, 343. 
491 Cfr. MASTROCINQUE 1993, pp. 142-143 (con bibliografia precedente). 
492 BRELICH 1955, pp. 69, nota 46; 93; CERCHIAI 1998, pp. 41-42; CARANDINI 2003, pp. 175-177. 
Su Pico vd. BRELICH 1955, pp. 52 ss.; CARANDINI 2003, pp. 166 ss. 
493 BRELICH 1955, pp. 65 ss. Sui Luperci vd. da ultimo ThesCRA V, pp. 89-91 (Romano). 
494 Iust. XLIII, 1, 7. 
495 Cic., Cael. 26. 
496 Serv., Aen. VIII, 343. Riferimenti a Fauno come dio della pastorizia sono anche in Arn. III, 23; Ov., 
Fast. II, 361; Hor., C. I, 4, 12. A proposito vd. BRELICH 1955, p. 67.  
497 BRELICH 1955, p. 66, nota 41. Secondo un’altra versione i Luperci avrebbero colpito non solo le 
donne, ma tutti quelli in cui s’imbattevano. 
498 CARANDINI 2003, p. 177, nota 7. Come fecondatore Fauno appare anche come serpente in Macr. I, 
12, 24. 




gregge500. Sembra che anche i Luperci avessero in comune con il loro dio questa doppia 
natura di lupi e capri: due lemmi di Festo, di cui uno menziona i Luperci chiamandoli 
creppi, cioè capri, c’indirizzano verso questa interpretazione501.  
Un’altra prerogativa di Fauno era dunque quella di non possedere un’unica essenza, 
ma molteplici o quantomeno tre: lupo (essere selvaggio, inteso come appartenente 
all’habitat della selva), capro (dio-pastore e fecondatore) e serpente (fecondatore)502. 
Questa natura composita si esprimeva nella capacità del dio di poter assumere diverse 
sembianze, potere documentato dal racconto plutarcheo del tentativo di Numa di 
ottenere da Pico e Fauno i segreti della procuratio, cioè del sacrificio espiatorio 
attraverso i fulmini503: lo storico greco riferisce che non appena i due numi vennero 
catturati da Numa “si trasformarono più volte nell’aspetto e si spogliarono della propria 
natura, offrendosi alla vista sotto parvenze strane e terrificanti.”504. 
   Fauno è anche un dio connesso al mondo infernale come viene espressamente 
riferito da Servio505 e come è deducibile dal fatto che la festa dei Lupercalia del 15 
febbraio cadeva nel periodo, dal 13 al 21 febbraio, dei dies parentales, cioè delle feste 
dei morti, nonché dall’identificazione di Februus, altro nome di Fauno, con Dis 
Pater506. Lo stretto legame tra la festa dei Lupercalia, festa di purificazione, e Fauno, 
dio Februus, cioè purificatore, e il mese di Febbraio, che chiudeva l’anno trascorso e 
introduceva quello nuovo, è dunque incontestabile. Le parole di A. Brelich sul rapporto 
tra anno passato e anno entrante e sul ruolo di Fauno e della festa dei Lupercalia in 
relazione a questo ciclo temporale sono illuminanti: “Per quanto, in ordine numerico, 
ultimo dell’anno febbraio è… strettamente saldato all’anno successivo: è il mese che 
contiene le condizioni, realizza i presupposti del rinnovamento annuale. Di questi 
presupposti fanno parte sia il versamento del doveroso tributo ai morti, sia la 
purificazione della città. Ma Faunus, pur connesso, in un modo o in un altro, con questi 
due aspetti del mese, riassume in sé anche un altro aspetto particolare e saliente della 
«fine d’anno», cioè… della fondazione del nuovo anno. Non è certo una novità 
ricordare che in diverse civiltà l’inizio dell’anno (immagine dell’ordine cosmico) è 
                                                 
500 Hor., C. I, 4, 12; Ov., Fast. II, 361. 
501 Paul. Fest., p. 42 L.; Paul. Fest., p. 49 L. Vd. anche MASTROCINQUE 1993, p. 141, nota 553. 
502 CARANDINI 2003, pp. 176-177. 
503 Plu., &um. 15. Cfr. anche Ov., Fast. III, 291 ss.; Arn. V, 1. A proposito vd. BRELICH 1955, pp. 54-
55. 
504 Trad. di M. Manfredini. 
505 Serv., Aen. VII, 91. 
506 Sul carattere infero di Fauno vd. BRELICH 1955, pp. 71-72; MASTROCINQUE 1993, pp. 145 ss.; 
CERCHIAI 1998, p. 42. 
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preceduto da una rituale «sospensione dell’ordine»… Ora, nel calendario romano… 
l’attualizzazione del disordine sul piano rituale avviene precisamente nella festa dei 
Lupercalia…”507. La festa dei Lupercalia simboleggiava dunque il disordine necessario 
ad instaurare il nuovo ordine, e Fauno, semidio508 che presiedeva alla cerimonia, 
selvaggio ma al tempo stesso purificatore e ordinatore, rappresentante di una fase 
pastorale e preagricola e appartenente ad un’epoca anteriore all’umanità e alle leggi509, 
aveva in sé questa contraddizione.  Fauno ci appare nelle sue contraddizioni come un 
eroe “civilizzatore” come è anche espresso in un passo di Probo, dove proprio al nostro 
re viene attribuito il merito di aver insegnato ai propri cittadini, che vivevano come le 
belve, un modus vivendi più mite510. La sua natura di eroe “civilizzatore” si esprime 
sotto diversi aspetti: 1) è un pastore legato ad una civiltà preagricola; 2) è portatore del 
disordine che preannuncia l’anno nuovo; 3) non ha un aspetto umano, è teriomorfo; 4) il 
suo habitat è extraurbano (bosco e grotte); 5) è violento sessualmente; 6) è un antenato, 
in quanto padre di Latino, eponimo dell’ethnos; 7) è fondatore di culti (in particolare di 
quelli del padre Pico e della sorella Fauna)511. 
Da questa descrizione di Fauno emerge un ritratto fortemente contraddittorio, come 
contraddittoria è anche la figura dell’altro avversario di Ercole sul sito di Roma, Caco. 
Si può dire di più, in quanto alcune delle caratteristiche che fanno di Fauno un eroe 
“civilizzatore” le ritroviamo anche in Caco, seppure in forme diverse512: 1) è pastore, 
come Fauno, legato ad una pastorizia primordiale; 2) non è teriomorfo, ma ha 
comunque un aspetto mostruoso e pre-umano (è triplice o vomitatore di fuoco); 3) vive 
in un antro, al di fuori dell’abitato513; 4) non è stupratore come Fauno, ma è dedito agli 
inganni e ai furti514. 
Il legame tra Fauno e Caco può essere ulteriormente consolidato: entrambi hanno 
poteri e funzioni oracolari ed entrambi sono in stretto rapporto con gli inferi. A 
                                                 
507 BRELICH 1955, pp. 72-73. 
508 Sull’origine semidivina ed eroica di Fauno vd. sopra, p. 128, nota 483. 
509 Questi sono i termini con cui Cicerone definisce la sodalitas dei Luperci (Cic., Cael. 26). 
510 Prob., Georg. I, 10. 
511 Prob., Georg. I, 10; Lact. I, 22, 9. A proposito di tutto questo vd. BRELICH 1955, pp. 93-94. 
512 Su Caco vd. sopra, pp. 110 ss. Si deve ricordare che il carattere contraddittorio di Caco può derivargli 
dal suo ruolo di metallurgo e, a tal proposito, è di grande interesse notare come solitamente i fabbri siano 
anche eroi “culturali” (vd. a proposito CERULLI 1957). 
513 È opportuno ricordare che la caverna di Caco sia localizzata sull’Aventino in Virgilio e Ovidio (nn. 1, 
3), come sempre sull’Aventino è la selva sede di Pico e Fauno nel racconto dell’agguato posto da Numa 
ai due demoni (vd. sopra, p. 130, nota 503).  
514 Non è escluso, anzi è probabile, che i Luperci, in quanto lupi, e quindi anche Fauno fossero banditi e 
ladri. A proposito si può ricordare il passo di Servio in cui si fa riferimento all’oracolo che prescrisse agli 
Hirpi del Soratte di comportarsi come i lupi, vivendo di rapina (Serv., Aen. XI, 785). Vd. 
MASTROCINQUE 1993, pp. 143-145; CERCHIAI 1998, pp. 42-43.   
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proposito di quest’ultimo punto è opportuno precisare che il collegamento dei due 
personaggi con il mondo infernale è dato da un lato dalla loro natura e dal loro aspetto 
pre-umano e mostruoso (l’essenza di lupo per Fauno515 e la tricefalia per Caco516), 
dall’altro dall’habitat in cui vivono: l’antro di Caco è in contatto con gli inferi517, 
mentre nella selva dell’oracolo di Fauno ad Albunea si entra in diretta comunicazione 
con l’Acheronte518. La selva di Fauno e la caverna di Caco, ma più in generale selva e 
antro, si configurano dunque come luoghi liminari, come punti di contatto tra il mondo 
umano e quello ctonio; e proprio da questi luoghi e dalla loro funzione di intermundia 
sembrano derivare le capacità divinatorie di Fauno e Caco519. Ma queste due divinità 
sono anche caratterizzate dalla natura selvaggia e, come già è stato detto, 
dall’appartenenza ad un’epoca anteriore all’istituzione delle leggi e dunque pre-civile. 
Questa loro peculiarità si rivela anche nella propensione al sacrificio umano, già 
evidenziata per Caco e, per quanto riguarda Fauno, testimoniata dal passo di Derkylos in 
cui lui, assimilato a Busiride, appare come sacrificatore di stranieri520. 
Relativamente ad Erice si è già detto che si tratta di un re-dio locale, doppione da 
una parte di Gerione, è infatti sia triplice sia pastore521, dall’altra del Gigante Anteo, in 
quanto costringe alla lotta e alla morte tutti gli stranieri che mettono piede nel suo 
regno. È figlio di Afrodite, ma di una Afrodite particolare: Erice infatti dedica sul monte 
omonimo un santuario alla madre, si tratta del celebre santuario di Afrodite Ericina522, 
del quale da tempo sono stati evidenziati i caratteri orientali, quali la pratica della 
prostituzione sacra e l’utilizzo di colombe come scorta della dea durante la festa dell' 
'Anagwg∂a523. La divinità di Erice ha dunque un carattere composito, nasce come 
divinità femminile elima, cui si sovrappone prima la fenicia Astarte e poi la greca 
Afrodite, e infine vi è l’assimilazione a Venere524.  
                                                 
515 Per i lupi come animali inferi vd. soprattutto MASTROCINQUE 1993, pp. 145 ss. 
516 La mostruosità e, in particolare, la triplicità o la tricefalia connotano gli esseri infernali nel mito della 
decima fatica di Ercole (BURKERT 1977; id. 1987, pp. 141-142). 
517 Verg., Aen. VIII, 241-246. 
518 Verg., Aen. VII, 82-91. Cfr. CERCHIAI 1998, p. 42. 
519 Pensiamo ad esempio alla voce oracolare di Fauno che riecheggia nella silva.   
520 Vd. sopra, p. 121, nota 441. 
521 Vd. sopra, pp. 122 ss. 
522 D. S. IV, 83, 1. 
523 BONNET 1996, pp. 115 ss. (anche sulla presenza fenicia ad Erice). Sulla festa dell’'Anagwg∂a vd. 
Ath. IX, 394; Ael., &A IV, 2; VH I, 15. Come abbiamo visto in precedenza anche nella leggenda di 
Crotone, l’avversario di Ercole, Lacinio, fonda sul capo omonimo un santuario dedicato ad Hera Lacinia 
(Serv., Aen. III, 552). Sul culto di Hera Lacinia vd. GIANGIULIO 1982; id. 1984; MADDOLI 1984; 
BREGLIA 2005; SAINATI 2006; SPADEA 2006.   
524 BONNET 1996, p. 116. 
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I punti di contatto tra Erice e la coppia Fauno-Caco sono dunque i seguenti: 1) Erice 
è un pastore come Fauno e Caco; 2) è triplice come Caco nella descrizione properziana 
(n. 2); 3) è legato al mondo degli inferi vista la sua natura triplice e mostruosa, come 
Caco ma anche come Fauno (anche se in una forma diversa); 4) appartiene ad un mondo 
pre-civile e selvaggio in cui è consentito il sacrificio umano; 5) è fondatore di culti 
come Fauno, ma come anche Lacinio525. 
Si può dunque proporre come prima ipotesi che questi tre avversari che Ercole 
affronta nel suo passaggio in Italia con i buoi di Gerione, oltre ad essere divinità, o 
meglio re-eroi locali divinizzati, siano anche eroi “civilizzatori”526, che l’eroe greco, in 
quanto civilizzatore per eccellenza, sconfigge, sostituendosi a loro. A tal riguardo sono 
impressionanti le affinità tra Ercole e i suoi avversari, a partire dalla natura 
contraddittoria dell’eroe così ben studiata da Burkert527. Ercole è il mediatore tra 
“cultura” e natura selvaggia e caotica, è colui che trasforma la natura in cultura, 
utilizzando tutti i mezzi a disposizione, intelligenza, astuzia, magia, forza bruta528. Per 
sconfiggere e uccidere gli esseri mostruosi e le bestie selvagge che viene ad affrontare, 
Ercole deve però possedere una natura simile alla loro, una natura selvaggia, primitiva, 
violenta e, per dirla come Burkert, deve regredire ad una violenza fondatrice529. 
Violenza fondatrice che si esprime nella panoplia stessa dell’eroe che prevede arco, 
frecce e clava, cioè armi primitive e rudimentali. È stato notato inoltre come la stessa 
iconografia dell’eroe, nudo con leontè, arco e clava, sia da ricollegare al suo ruolo di 
eroe “culturale” e all’essenza contraddittoria propria di questa funzione530: in un 
frammento di Stesicoro, che riporta Megakleides, viene osservato che Eracle con pelle 
di leone, clava e frecce era rappresentato come un ladrone531. Quindi Eracle raffigurato 
secondo questa iconografia doveva apparire nell’immaginario greco sia come eroe sia 
come ladro; questa doppia connotazione dell’eroe la troviamo precisamente nel mito del 
furto dei buoi di Gerione, dove Eracle è eroe, ma anche ladro e pastore, apparendo in 
tutto simile agli avversari che incontra nel viaggio di ritorno in Grecia (Caco, Erice, 
                                                 
525 Come Fauno stabilisce i culti del padre Pico e della moglie-sorella-figlia Fauna, così Erice fonda il 
santuario della madre identificata con Afrodite. 
526 Per i semidei che sono anche eroi benefattori (e quindi “civilizzatori”) di una comunità, di una città o 
del mondo intero si veda Serv., Aen. VIII, 275 (n. 16), dove vengono esplicitamente menzionati Fauno ed 
Ercole, benefattori il primo di Roma e il secondo del mondo intero.  
527 BURKERT 1992. 
528 BURKERT 1992, p. 115. 
529 BURKERT 1992, p. 125; cfr. anche D’AGOSTINO 1995, pp. 7-8. 
530 D’AGOSTINO 1995, p. 7; BURKERT 1998, p. 22. 
531 Athen. 12, 512 E-513 A=DAVIES 1991, p. 220, n. 229. 
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ecc.). Questo aspetto, se da un lato conferma la natura di eroe “culturale” di Ercole, 
rende anche più probabile l’identificazione dei suoi oppositori con degli eroi 
“civilizzatori”. 
La vittoria di Ercole su questi eroi, e la sua successiva sostituzione ad essi, 
comporta non sempre la soppressione, ma anche la civilizzazione e 
l’“addomesticamento” di tutto quello che di selvaggio e di pre-civile vi era in quella 
società e che aveva un preciso riflesso negli eroi locali532. A questo proposito bisogna 
ricordare come, mentre Fauno, Caco ed Erice sono da collegare ad una società 
essenzialmente pastorale e pre-agricola, Ercole si differenzia nettamente da loro, in 
quanto a Roma e in ambito italico il suo culto è legato all’ambito agricolo, oltre che a 
quello pastorale533. 
Per quanto riguarda il sito di Roma, che maggiormente interessa la nostra ricerca, 
Ercole sembra aver sostituito Fauno, appropriandosi dei suoi miti534. Si può ricordare ad 
esempio l’attribuzione all’eroe greco della paternità di Latino, nato in seguito allo 
stupro compiuto da Ercole su Fauna-Bona Dea535, quando nell’originaria versione 
mitica locale il padre di Latino non è Ercole, ma Fauno536; inoltre lo stesso Fauno, 
secondo una variante del mito, avrebbe, come Ercole, violentato Fauna537.  
 
 
- Tricarano e l’essere triplo nel racconto mitico della decima fatica di Ercole. 
 
Abbiamo visto come due degli avversari che si oppongono ad Ercole nel suo 
soggiorno in suolo italico con i buoi di Gerione, siano caratterizzati come pastori 
triplici538: Caco è pastore ad esempio in Livio e Dionigi (nn. 6, 7) ed è tricefalo secondo 
                                                 
532 Si pensi ad esempio all’abolizione del sacrificio umano (Macr. I, 7, 27 ss.). 
533 Si veda ad esempio POCCETTI 1993, pp. 47-48. Per il legame tra Ercole e Cerere a Roma basti 
pensare all’usanza di sacrificare alle due divinità il 21 dicembre, giorno dei Larentalia, una scrofa 
gravida, pane e vino mielato (Macr. III, 11, 10), si ricordi inoltre sempre a Roma il carattere 
“frumentario” dell’Ercole, Hercules Victor-Olivarius, della Porta Trigemina (COARELLI 1988A, pp. 195 
ss.) o il legame tra Ara Maxima e frumentationes (COARELLI 1988A, pp. 147 ss.; TORELLI 2006, p. 
581)  In ambito italico il rapporto tra Ercole e Cerere è documentato dalla tavola di Agnone dove Ercole 
ha l’epiteto di “cererio” (PROSDOCIMI 1996). Per lo stretto nesso tra Ercole e la pastorizia in Italia vd. 
soprattutto VAN WONTERGHEM 1973; id. 1992; id. 1998; id. 1999.  
534BAYET 1926, pp. 334 ss.; 362; BRELICH 1955, p. 63; COARELLI 1983A, p. 276. 
535 Iust. XLIII, 1, 9. Anche in Dionigi di Alicarnasso e in Festo Latino compare come figlio di Ercole, ma 
ha come madre una ragazza iperborea che in seguito diviene moglie di Fauno, re degli Aborigeni (D. H. I, 
43; Fest., p. 245 L.).  
536 Verg., Aen. VII, 46-48; Orig. 9, 1. 




Properzio (n. 2), mentre Erice che prima di essere ucciso deve essere sconfitto per tre 
volte da Ercole, doveva avere tre teste o, più probabilmente, tre corpi ed è possessore di 
una mandria. Più in generale si può sottolineare che l’intero racconto mitico della 
decima fatica a cui Euristeo sottopone l’eroe greco, sia costellato da personaggi tripli 
legati alla pastorizia, a partire da Gerione, il proprietario della mandria che Ercole deve 
rubare: Gerione è infatti definito come tricefalo già in Esiodo539. All’eroe Gerione, 
presumibilmente lo stesso Gerione da lui sconfitto, Ercole dedica un luogo di culto ad 
Agyrion in Sicilia540, mentre un culto oracolare di Gerione aveva sede presso la fons 
Aponi, l’odierna Abano Terme, in prossimità di Padova541. Ora anche questo luogo di 
culto è collegato al passaggio di Ercole, in quanto sappiamo da Claudiano che  l’eroe 
avrebbe inciso con l’aratro la dura pietra del paesaggio in cui sorgeva la fonte542. A 
questa presumibile abbondanza in ambito italico di personaggi tricefali o tricorpori 
pastori in relazione al passaggio di Ercole, devono forse essere aggiunte le 
testimonianze di Servio e dell’Origo gentis Romanae (nn. 10-11), secondo cui a 
sconfiggere Caco non sarebbe stato Ercole ma Garanus-Recaranus, un pastore di 
origine greca. Ora, come abbiamo visto già in precedenza543, S. Ferri ha proposto di 
correggere il Recaranus, di cui Garanus non sarebbe che la semplificazione, dell’Origo 
con Tricaranus, sulla base di alcune rappresentazioni su stele daunie in cui un essere 
con tre corna affronta e sconfigge, così come Eracle, un cane (Cerbero?) e in cui due 
figure, sempre tricornute e forse assimilabili a Eracle e Iolao, sono alle prese con un 
mostro anguipede dotato di numerose teste (l’idra?)544. Di particolare interesse è anche 
un’altra raffigurazione su stele daunia in cui ancora una volta protagonista è l’essere 
tricornuto che, in questo caso, sembra inseguire un’alce (?), secondo un’iconografia 
                                                                                                                                               
538 Sugli esseri triplici dell’Italia primitiva vd. ADAM 1985; CAPDEVILLE 1995, pp. 117 ss. 
539 Hes., Theog. 287. Gerione è invece tricorpore in Apollod. II, 5-10. 
540 D. S. IV, 24, 3. Su questo luogo di culto vd. GIANGIULIO 1983, pp. 833-845; JOURDAIN-
ANNEQUIN 1989, pp. 279-282. 
541 Suet., Tib. XIV, 4. A proposito del luogo di culto nell’area di Abano Terme vd. LAZZARO 1981, in 
part. pp. 145-147; ADAM 1985, pp. 597 ss.; BASSIGNANO 1987, pp. 326 ss.; MASTROCINQUE 1987, 
pp. 44 ss.; JOURDAIN-ANNEQUIN 1989, p. 281; CAPDEVILLE 1995, pp. 120 ss.; id. 2006; 
ZANOVELLO 1998; BASSO-ZANOVELLO 2002, p. 31; FONTANA c.s..; ZENAROLLA 2008, pp. 
224 ss. 
542 Claud., Carm. min. 26, 23-26. Cfr. JOURDAIN-ANNEQUIN 1989, p. 281.  È interessante notare 
come anche in questo caso Ercole sia collegato all’ambito agricolo (uso dell’aratro) e che forse appaia 
come eroe “culturale”, in quanto addomestica i buoi per renderli utili all’uomo come sospingitori 
dell’aratro. 
543 Vd. sopra, p. 80, nota 358. 
544 Ferri in NAVA 1988, pp. 103 ss. Contra POCCETTI 1993, pp. 51-55 che preferisce la lettura 
Recaranus-Garanus. Su Hercules-Tricaranus vd. anche PUCCIONI 1970; ADAM 1985, pp. 587 ss.; 
BURKERT 1987, pp. 138-139; JOUDAIN-ANNEQUIN 1989, pp. 486-487; CAPDEVILLE 1995, pp. 
125-129.   
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forse riconducibile ad un’altra delle fatiche di Ercole, quella della cattura della cerva 
Cerinite545.    
Quindi secondo Servio e Cassio Hemina l’avversario di Caco a Roma sarebbe stato 
forse Tricarano, un pastore di origine greca di corporatura gigantesca, soprannominato 
Ercole per la sua straordinaria forza. Questo personaggio, seguendo l’ipotesi di Ferri, 
apparirebbe raffigurato in alcune stele molto arcaiche (forse di VII sec. a.C.) dell’antica 
Daunia come essere dotato di tre corna che combatte, come Ercole, contro esseri 
mostruosi (cane infernale, idra) e contro animali selvaggi (alce-cerva). Si è dunque 
pensato ad un’antica divinità italica, tripla, successivamente assimilata al greco 
Eracle546, oppure è stato anche supposto, ipotizzando nei passi di Servio e di Cassio 
un’inversione tra nome e appellativo, che si tratti originariamente di un Hercules 
Tricaranus, cioè di un Ercole a tre corna o, meglio, a tre teste547. Per comprendere 
dunque il significato dell’aspetto triplo dei pastori avversari di Ercole nel racconto 
mitico della decima fatica è opportuno rivolgersi all’analisi del mito stesso, 
soffermandosi in particolare sulla sua ambientazione e sulla caratterizzazione di 
Gerione, il primo pastore triplo che l’eroe incontra nel suo viaggio.  
 Il cammino che Ercole intraprende per portare a termine la decima fatica 
impostagli dal re argivo Euristeo corrisponde a parte del viaggio compiuto ogni giorno 
dal sole, da Oriente, dove sorge, all’estremo Occidente, dove tramonta. Ercole, infatti, 
può raggiungere l’isola di Eritea, l’isola rossa, posta all’estremo Occidente al di là 
dell’Oceano548, servendosi della coppa di Helios549. Eritea-Gades, dove Ercole uccide 
Gerione e si appropria dei buoi, era considerata dagli antichi il limite occidentale del 
mondo conosciuto550, il luogo dove il sole, tramontando, lasciava il passo alla notte551. 
Al di là dell’Oceano, dove è anche l’isola di Eritea, risiedono, nella Teogonia esiodea, 
l’infernale Notte552 e il dio degli Inferi, Ade, insieme a Persefone553. La dimora di 
Gerione appare dunque nelle fonti come strettamente collegata al tramonto del sole, alla 
fine del giorno e quindi alla notte e, in ultima analisi, al mondo infero e catactonio. Lo 
stesso Gerione deve essere considerato una creatura infera come si evince dalla pittura 
                                                 
545 Ferri in NAVA 1988, p. 151. 
546 CARANDINI 2003, p. 136, nota 37. 
547 PUCCIONI 1970, pp. 238-239. 
548 Hes., Theog. 287-294; Apollod. II, 5, 10. 
549 Stesich. in DAVIES 1991, p. 160, S17=Athen. XI, 469c; Macr. V, 21, 19; Apollod. II, 5, 10. 
550 Sil. It. I, 141; XVIII, 637. Cfr. JOURDAIN-ANNEQUIN 1989, pp. 49 ss.; ead. 1992A. 
551 Hes., Theog. 748-750.  Vd. JOURDAIN-ANNEQUIN 1992A, pp. 282-284. 
552 Hes., Theog. 744-745. 
553 Hes., Theog. 767-768. 
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etrusca della Tomba dell’Orco di Tarquinia, dove Cerun-Gerun è rappresentato nel 
mondo infero a fianco del trono di Hades, e dal racconto di Apollodoro da cui si 
apprende che le mandrie di Gerione e di Ade pascolavano in aree contigue554. Gerione 
dunque appare mostruoso e triplice in quanto creatura legata al mondo ctonio555. Le 
affinità tra Gerione ed Ade permettono, sempre sulla base del racconto di Apollodoro, 
di creare una comparazione tra le mandrie dei due personaggi, che devono essere 
considerate entrambe come selvagge, ma soprattutto come appartenenti ad una realtà, ad 
un mondo estraneo a quello umano, l’Aldilà556. Ercole, uccidendo Gerione, il pastore 
infernale, e trasportando la mandria dalla dimensione infera, “altra” rispetto alla realtà 
umana sembra dunque agire, nel racconto mitico della decima fatica, ancora una volta 
come eroe “culturale”, cioè come mediatore tra cultura e natura, “non una natura 
semplice, puramente data, ma un mondo estraneo, demoniaco o divino”557: l’eroe, così 
agendo,  “addomestica” i bovini “selvaggi”, legati ad una dimensione sovrumana, e li 
rende accessibili all’uomo. Gli animali, in questo caso, i buoi, grazie all’intervento di 
Ercole, possono così essere dominati dall’uomo, venendo mangiati o sacrificati558.  
L’aspetto triplo degli avversari, specialmente Caco ed Erice, che Eracle incontra nel 
suo viaggio di ritorno dalla Spagna in Grecia, va dunque attribuito alla loro natura 
ctonia, al loro essere “pastori infernali” esattamente come Gerione. A differenza però di 
Cadice ed Erice dove l’essere triplice (Gerione-Erice) è l’avversario di Eracle, a Roma, 
se è giusta la lettura Tricaranus del Recaranus-Garanus riportato dalle fonti, il pastore 
mostruoso non sarebbe l’avversario di Ercole, ma un altro Ercole (locale) che, secondo 
Verrio Flacco e Cassio Hemina, si sarebbe scontrato con Caco. La triplicità, in quanto 
caratteristica degli esseri infernali, bene si adatterebbe alla figura di Eracle che presenta 
anche una natura ctonia ed è spesso in rapporto con il mondo sotterraneo, si pensi ad 
esempio alla discesa negli Inferi per recuperare Cerbero ed al verso dell’Iliade in cui 
Eracle combatte a Pilo tra i morti e ferisce Ade559 da ricollegare a sua volta allo scontro 
avvenuto a Pilo tra Eracle e il re della città Periclimeno, che non è altri che Ade560. In 
                                                 
554 Apoll. II, 5, 10: Menete, pastore di Ade, avverte Gerione del furto commesso da Ercole. 
555 BURKERT 1977; id. 1987, pp. 141-142. Cerbero, cane infernale, ha tre teste; Orthos, cane che 
insieme al pastore Eurizione protegge la mandria di Gerione, ha nel racconto di Apollodoro (II, 5, 10) due 
teste, ma è rappresentato come tricefalo in un rilievo cipriota (HERMARY 1992, pp. 136-137; p. 143, fig. 
7) e può essere considerato un doppione dello stesso Cerbero.  
556 BURKERT 1987, pp. 137 ss.; id. 1992, p. 117. 
557 BURKERT 1992, p. 118. 
558 BURKERT 1987, pp. 149 ss.; id. 1998, p. 14; cfr. anche D’AGOSTINO 1995, p. 8. 
559 Hom., Il. V, 397. 
560 Hes. fr. 33; Apoll. I, 9, 9; II, 7, 3, 1. A proposito vd. BURKERT 1987, pp. 139-140. 
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realtà, come evidenziato da G. Puccioni561, è possibile che in Cassio, probabile fonte di 
Verrio Flacco, e di conseguenza anche in Verrio sia avvenuto uno scambio tra nome ed 
epiteto del personaggio, per cui il nome Tricarano e l’appellativo Ercole sarebbero da 
invertire. Una tale lettura permetterebbe di ammettere una già avvenuta assimilazione 
tra i due, e quindi una sostituzione di Ercole a Tricarano, con Ercole che ha assunto 
l’epiteto Tricaranus. Questa ipotesi prevedrebbe dunque che l’originario avversario di 
Ercole a Roma, forse l’originario titolare del culto del Foro Boario, fosse Tricarano e 
che il ruolo di cattivo e di oppositore dell’eroe sarebbe passato, dopo la sostituzione di 
Ercole a Tricarano, a Caco, il kakÒj per antonomasia, che avrebbe ricevuto la tricefalia, 









14. Verg., Aen. VIII, 280 ss. :  
 
«Deuexo interea propior fit Vesper Olympo.                         280 
iamque sacerdotes primusque Potitius ibant  
pellibus in morem cincti, flammasque ferebant.  
instaurant epulas et mensae grata secundae  
dona ferunt cumulantque oneratis lancibus aras.  
tum Salii ad cantus incensa altaria circum                             285 
populeis adsunt euincti tempora ramis,  
hic iuuenum chorus, ille senum, qui carmine laudes  
Herculeas et facta ferunt: ut prima nouercae  
monstra manu geminosque premens eliserit anguis,  
ut bello egregias idem disiecerit urbes,                                   290 
                                                 
561 PUCCIONI 1970, pp. 238-239. 
562 B. Liou-Gille afferma che una volta che Ercole ha soppiantato Garanus, quest’ultimo risuscita con il 
nome di Caco (LIOU-GILLE 1980, p. 41). 
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Troiamque Oechaliamque, ut duros mille labores  
rege sub Eurystheo fatis Iunonis iniquae  
pertulerit. 'tu nubigenas, inuicte, bimembris  
Hylaeumque Pholumque manu, tu Cresia mactas  
prodigia et uastum &emeae sub rupe leonem.                         295 
te Stygii tremuere lacus, te ianitor Orci  
ossa super recubans antro semesa cruento;  
nec te ullae facies, non terruit ipse Typhoeus  
arduus arma tenens; non te rationis egentem  
Lernaeus turba capitum circumstetit anguis.                            300 
salue, uera Iouis proles, decus addite diuis,  
et nos et tua dexter adi pede sacra secundo.'  
talia carminibus celebrant; super omnia Caci  
speluncam adiciunt spirantemque ignibus ipsum.  
consonat omne nemus strepitu collesque resultant».                 305 
 
 
«Sulla china dell’Olimpo intanto si fa più vicino Vespero. E già i sacerdoti e in testa 
Potizio se ne andavano di pelli secondo il rito ricinti, e fiaccole in mano. Rinnovano il 
banchetto; sulla mensa, gradite, le seconde portate vengono offerte e si accumulano i 
colmi vassoi sulle are. Allora i Sali, per il canto, intorno agli altari accesi, di pioppi si 
presentano cinti alle tempie, di rami, da un lato i giovani in coro, dall’altro i vecchi; e 
nel carme le lodi di Ercole, le gesta esaltano: come a principio i mostri della matrigna 
con la sua mano, la coppia premendo strozzò dei serpenti; come guerreggiando egli 
ancora distrusse illustri città, e Troia ed Ecalia; come mille dure fatiche sotto il re 
Euristeo per volere di Giunone iniqua sostenne. «Tu i rampolli delle nubi, o invitto, 
dalle duplici membra, Ileo e Folo, con la tua mano, tu di Creta immoli i prodigi e 
smisurato, sotto la rupe di Nemea, il leone. Per te dello Stige tremarono i laghi, per te il 
portiere dell’Orco sopra le ossa accosciato, corrose, nell’antro sanguinolento. Te invece 
nessun aspetto, neppure Tifeo atterrì, alte le armi brandendo, né te dissennò a Lerna con 
la massa delle sue teste attorniandoti l’idra. Salute, o vera prole di Giove, accrescimento 
d’onore per gli dei! A noi, ai tuoi sacrifici propizio vieni con piede benigno.» Tali gesta 
nei loro carmi celebrano; per coronamento, Caco e la spelonca vi aggiungono e, con le 
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spire di fuoco, anche il mostro. Risuona insieme tutto il bosco alle loro voci e i colli 




15. Serv., Aen. VIII, 275: 
 
«COMMV&EMQUE VOCATE DEUM aut quia Argivus est Hercules et supra dixit 
Aeneas tam Graecos quam Troianos de uno sanguinis fonte descendere: aut communem 
deum dixit inter deos atque homines: unde medius fidius dictus: aut utriusque naturae 
medium, id est inter mortalitatem et divinitatem. sunt enim numina aliqua tantum 
caelestia, aliqua tantum terrestria, aliqua media: quos deos Apuleius medioximos vocat, 
hoc est qui ex hominibus dii fiunt. Alii communem deum ideo dictum volunt, quia 
secundum pontificalem ritum idem est Hercules, qui et Mars: nam et stellam Chaldaeis 
dicentibus unam habere dicuntur, et novimus Martem communem dici: Cicero 
“Martemque communem”, Vergilius “et dis communibus aras”. item paulo post dat 
salios Herculi, quos Martis esse non dubium est. Alii 'communem' humanum, 
beneficum, fil£nqrwpon: unde et communes homines dicimus. Varro dicit deos alios 
esse qui ab initio certi et sempiterni sunt, alios qui inmortales ex hominibus facti sunt: 
et de his ipsis alios esse privatos, alios communes. privatos quos unaquaeque gens colit, 
ut nos Faunum, Thebani Amphiaraum, Lacedaemonii Tyndareum: communes quos 
universi, ut Castorem Pollucem Liberum Herculem. Date vina quia tantum diis superis 
vino libari decebat.»  
 
 
«E invocate il dio comune o perché Ercole è argivo e più sopra Enea ha detto che tanto i 
Greci quanto i Troiani discendono da un unico sangue: o ha detto dio comune tra gli dei 
e gli uomini: per cui è chiamato medius fidius; oppure perché sta nel mezzo di entrambe 
le nature, cioè tra la natura mortale e quella divina. Ci sono infatti alcuni esseri divini 
soltanto celesti, altri soltanto terrestri, altri ancora nel mezzo: questi dei Apuleio li 
chiama intermedi, cioè che da uomini divennero dei. Altri vogliono che sia chiamato dio 
comune perché secondo il rito dei pontefici Ercole è lo stesso che Marte: infatti, 
secondo le tradizioni dei Caldei, si dice che entrambi abbiano anche un’unica stella, e 
sappiamo che Marte è detto comune: Cicerone parla di “Marte comune”, Virgilio di 
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“altari agli dei comuni”. E così pure poco dopo attribuisce i salii a Ercole, che senza 
dubbio appartengono a Marte. Altri intendono “comune” nel senso di benevolo, 
benefattore, filantropo, stesso motivo per cui chiamiamo gli uomini “comuni”. Varrone 
dice che degli dei alcuni sono quelli che sono certi ed eterni dall’origine, altri quelli che 
da uomini sono stati fatti immortali, e di questi alcuni sono specifici, altri comuni. 
Specifici sono quelli che una sola popolazione onorò, come noi (facciamo) con Fauno, i 
Tebani con Anfiarao, gli Spartani con Tindareo; comuni sono quelli che tutti onorano, 
come Castore, Polluce, Libero ed Ercole. Date il vino perché si conviene fare libagioni 




16. Serv., Aen. VIII, 276:  
 
«HERCULEA POPVLUS Herculi consecrata. Qui cum ad inferos descendens 
fatigaretur labore, dicitur de hac arbore corona facta caput velasse: unde foliorum pars 
temporibus cohaerens et capiti albuit sudore, pars vero exterior propter inferorum 
colorem nigra permansit. Et honeste ait 'pependit populus', id est corona de populo. 
Atqui lauro coronari solebant qui apud aram maximam sacra faciebant. sed hoc post 
urbem conditam coepit fieri, neque alia fronde circumdat caput praetor urbanus, qui 
Graeco ritu sacrificat. Sed poeta ad illud tempus retulit, quo Euander apud aram 
maximam sacra celebravit. Varro enim rerum humanarum docet in Aventino institutum 
lauretum, de quo proximo monte decerpta laurus sumebatur ad sacra: quamvis ipse 
dixerit “populus Alcidae gratissima”.» 
 
 
«Il pioppo erculeo è consacrato ad Ercole. Si dice che costui, scendendo negli Inferi, 
stancato dalla fatica, dopo aver fatto una corona con questa pianta si coprì il capo: 
pertanto una parte delle foglie aderendo alle tempie e alla testa divenne bianca per il 
sudore, mentre la parte più esterna a causa del colore degli Inferi rimase nera. E 
giustamente si dice “ il pioppo rimase appeso”, cioè la corona di pioppo. Del resto quelli 
che sacrificavano presso l’ara massima erano soliti essere coronati con l’alloro. Ma 
questo iniziò ad accadere dopo la fondazione della città, né si cinge il capo del pretore 
urbano, che sacrifica secondo il rito greco, con altre foglie. Ma il poeta lo riferì a quel 
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tempo in cui Evandro celebrò i sacrifici presso l’ara massima. Varrone infatti nei Rerum 
Humanarum libri informa che sull’Aventino venne piantato un bosco di allori, e che da 
questo vicino colle veniva colto l’alloro impiegato per i sacrifici; sebbene lo stesso 




17. Serv., Aen. VIII, 285:  
 
«SALII salii sunt, qui tripudiantes aras circumibant. Saltabant autem ritu veteri armati 
post victoriam Tiburtinorum de Volscis. Sunt autem salii Martis et Herculis, quoniam 
Chaldaei stellam Martis Herculeam dicunt: quos Varro sequitur. Et Tiburtes salios 
etiam dicaverant. Quidam hos a saltu appellatos tradunt. quos alii a &uma institutos 
dicunt, ut arma ancilia portantes saltarent: ergo bene a saltu appellati.»  
  
 
«I Salii sono quelli che danzando girano intorno alle are. Saltavano secondo un antico 
rito armati dopo la vittoria dei Tiburtini sui Volsci. Ma d’altro canto i salii sono di 
Marte e di Ercole, poiché i Caldei, che Varrone segue, chiamano Erculea la stella di 
Marte. E anche i Tiburtini avevano consacrato i salii. Alcuni tramandano che questi 
prendono il nome dalla danza. Altri dicono che furono istituiti da Numa, affinchè 




18. Macr. III, 12, 1 ss.:  
 
« - Opportune mehercle, Praetextate, fecisti Herculis mentionem, in cuius sacra hic 
vester gemino errore commisit: 
tum Salii ad cantus incensa altaria circum 
populeis adsunt avincti tempora ramis 
&am et Salios Herculi dedit, quos tantum Marti dicavit antiquitas, et populeas coronas 
nominat, cum ad aram Maximam sola lauro capita et alia fronde non vinciant. Videmus 
et it capite praetoris urbani lauream coronam, cum rem divinam Herculi facit. Testatur 
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etiam Terentius Varro in ea satura quae inscribitur perpi keraunoà maiores solitos 
decimam Herculi vovere nec decem dies intermittere quin pollucerent ac populum 
¢sÚmbolon cum corona laurea dimittent cubitum.  
- Hicine est – Vettius ait – error geminus? At ego in neutro dico erase Vergilium. &am 
ut primum de frondis genere dicamus, constat quidem nunc lauro sacrificantes apud 
aram Maximam coronari, sed multo post Romam conditam haec consuetudo sumpsit 
exordium, post quam in Aventino laurentum coepit virere: quam rem docet Varro 
humanarum libro secundo. E monte ergo proximo decerpta lauro sumebatur operanti 
bus, quam vicina offerebat occasio. Unde recte Maro noster ad ea tempora respexit, 
quibus Evander ante urbem conditam apud aram Maximam sacra celebrabat, et 
utebatur populo utique «Alcidae gratissima». Salios autem Herculi ubertate doctrinae 
altioris adsignat, quia is deus et apud pontifices idem qui et Mars habetur. Et sane ita 
Menippea Varronis adfirmat quae inscribitur ¥lloj oátoj `HraklÁj; in qua, cum de 
Invicto Hercule loqueretur, eundem esse ac Martem probavit. Chaldaei quoque stellam 
Herculis vocant, quam reliqui omnes Martis appellant. Est praeterea Octavii Hersennii 
liber qui inscribitur de sacris Saliaribus Tiburtium, in quo Salios Herculi institutos 
operari diebus certis et auspicato docet. Item Antonius Gnipho, vir doctus cuius 
scholam Cicero post latore fori frequentabat, Salios Herculi datos probat in eo 
volumine quo disputat quid sit festra, quod est ostium minusculum in sacrario, quo 
verbo etiam Ennius usus est. 
Idoneis, ut credo, auctoribus certisque rationibus error qui putabatur uterque defensus 
est. Si qua sunt alia quae nos commovent, in medium proferamus, ut ipsa collatio 
nostrum, non Maronis, absolvat errorem.» 
 
 
 «Giunge proprio a proposito, o Pretestato, la tua menzione di Ercole. Parlando del suo 
culto il vostro poeta commise un duplice errore: 
allora con canti intorno agli altari fumanti i Salii 
          si presentano con le tempie avvinte da rami di pioppo. 
Anzitutto attribuisce i Salii ad Ercole, e invece nei tempi antichi erano sacri soltanto a 
Marte; inoltra parla di ghirlande di pioppo, mentre presso l’ara Massima si usa soltanto 
l’alloro per inghirlandarsi e nessun’altra fronda. Vediamo che anche il pretore urbano 
reca in testa una ghirlanda di alloro quando sacrifica ad Ercole. Lo attesta pure Terenzio 
Varrone nella satira intitolata La folgore: i nostri padri usavano consacrare in voto ad 
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Ercole la decima parte di un guadagno e non lasciavano passare dieci giorni senza 
offrire un banchetto pubblico e mandare a letto con una ghirlanda di alloro la gente che 
vi aveva partecipato senza pagare la quota. 
Vettio rispose: - Tutto qui il duplice errore? Secondo me Virgilio non sbagliò in 
nessuno dei due punti. Ma consideriamo anzitutto il tipo di fronda. È noto che ora nei 
sacrifici presso l’ara Massima ci si incorona di alloro, ma questa consuetudine ebbe 
inizio molto tempo dopo la fondazione di Roma, quando cominciò a metter le foglie il 
boschetto di alloro sull’Aventino, come ci informa Varrone nel libro II delle Antichità 
umane. I sacrificanti coglievano l’alloro dal vicino colle: era comodo per la prossimità 
del luogo. Ebbe dunque ragione il nostro Virgilio Marone a riportarsi ai tempi in cui 
Evandro celebrava i sacrifici presso l’ara Massima prima della fondazione di Roma, 
servendosi del pioppo come «molto gradito all’Alcide». Quanto ai Salii, egli li 
attribuisce ad Ercole per la ricchezza della sua profonda dottrina; giacché tale dio anche 
presso i pontefici è identificato con Marte. Lo conferma pure la satira menippea di 
Varrone intitolata L’altro Ercole: ivi, parlando di Ercole Invitto, dimostrò che è da 
identificarsi con Marte. Anche i Caldei chiamano stella di Ercole quella a cui tutti gli 
altri danno il nome di Marte. Inoltre Ottavio Ersennio, nel suo libro intitolato I riti dei 
Salii a Tivoli, dà notizia che i Salii assegnati ad Ercole celebravano i riti sacri in 
determinati giorni e dopo aver preso gli auspici. Parimenti Antonio Gnifone, di cui 
Cicerone frequentava le lezioni dopo le fatiche forensi, dimostra che i Salii erano 
assegnati ad Ercole nella sua dissertazione sul termine festra, che è una piccola apertura 
o finestrella nel sacrario; la parola fu usata anche da Ennio. 
Credo che i presunti errori siano stati entrambi confutati sulla scorta di autori 
competenti e con validi argomenti. Se ci sono altri punti che suscitano perplessità, 
prendiamoli in esame, affinché il confronto delle tesi in contrasto dissipi l’errore, 




19. Serv., Aen. VIII, 278:  
 
«SACER IMPLEVIT DEXTRAM SCYPHUS legitur in libris antiquis Herculem ad 
Italiam ingens ligneum poculum adtulisse, quo utebantur in sacris. quod ne carie 
consumeretur pice oblitum servabatur, cuius magnitudinem et religionem simul 
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significat dicendo 'implevit dextram sacer scyphus'. Scypho praetor in anno semel vino 
libabat, neque hoc sine sacra fiebant. possumus et illud accipere, quod inter munera 
deorum etiam pocula sunt: Sallustius historiarum secundo “pocula et alias res aureas, 
diis sacrata instrumenta, convivo mereantur”.  
 
 
«La sacra coppa riempì la destra si legge negli antichi libri che Ercole portò in Italia una 
smisurata coppa di legno, che era usata nelle cerimonie. Questa coppa affinchè non si 
corrodesse era conservata nascosta nella pece. Con il dire “la sacra coppa riempì la 
destra” si allude contemporaneamente alla sua grandezza e sacralità. Il pretore una volta 
all’anno libava con il vino nella tazza, né senza questa coppa si svolgevano le 
cerimonie. E possiamo accogliere quella notizia, che anche le coppe sono tra le offerte 
per gli dei: Sallustio nel secondo libro delle storie afferma che “le coppe e gli altri 




20. Macr. V, 21, 16:  
 
«Et sacer implevit dextram scyphus. 
Scyphus Herculis poculum est, ita ut Liberi patris cantharus. Herculem vero fictores 
veteres non sine causa cum poculo fecerunt, et non numquam cassabundum et ebrium: 
non solum quod is heros bibax fuisse perhibetur, sed etiam quod antique historia est 
Herculem poculo tamquam navigio vectum immense maria transisse.» 
 
 
«E la tazza sacra riempì la destra. 
La tazza o scyphus è la coppa di Ercole, così come il boccale o cantharus è del padre 
Libero. E non senza motivo Ercole fu rappresentato dagli antichi scultori con una coppa 
e talora barcollante e ubriaco: non solo perché l’eroe fu, secondo la tradizione, un 
beone, ma anche perché secondo un’antica storia Ercole, viaggiando su una coppa come 






21. Serv., Aen. VIII, 288:  
 
«LAUDES HERCULEAS ET FACTA FERU&T senes tantum voce laudes Herculis 
exsequebantur, iuvenes et gestu corporis eius facta monstrabant. Unde ibi inmorandum 
est 'hic iuvenum chorus', ut 'salii' iuvenibus conveniant, carmina ad senes pertineant. Et 
bene senes facta Herculis canunt, quorum aetas scire et interesse gestis Herculis potuit, 
antequam is ab hominibus transiret ad deos. Sane quaeritur cur huic deo aperto capite 
sacrum fiat. Legitur enim in libris antiquioribus ipsius admonitio his verbis 'mihi 
detecto vertice cuncti sacrificanto'. Et fuit observatio ne quis in aede Herculis eius 
habitum imitaretur: signum enim eius operto capite est. constat tamen ante adventum in 
Italia Aeneae aram Herculi consecratam, ab Aenea vero morem operiendorum capitum 
inductum, sicut ait “purpureo adopertus amictu”.» 
 
 
«Riferiscono le lodi e le imprese di Ercole gli anziani soltanto a voce eseguivano le lodi 
di Ercole, mentre i giovani anche con i gesti del corpo mostravano le sue imprese. Per 
cui lì “questo coro di giovani” deve fermarsi, affinchè i salii si uniscano ai giovani, 
mentre i canti spettino agli anziani. E ragionevolmente gli anziani cantano le imprese di 
Ercole, visto che la loro età gli permetteva di conoscere e di assistere alle imprese di 
Ercole, prima che egli dagli uomini passasse agli dei. Con giudizio ci si domanda 
perché a questo dio si sacrifichi a capo scoperto. Si legge infatti in testi più antichi 
l’ammonimento dello stesso (Ercole) con queste parole “a me tutti quanti sacrifichino a 
capo scoperto”. E ci fu l’osservanza che nessuno nel tempio di Ercole imitasse il suo 
modo di vestire: infatti la sua statua è a capo coperto. Risulta tuttavia che l’altare di 
Ercole sia stato consacrato prima dell’arrivo di Enea in Italia e che, in realtà, il costume 




22. Macr. III, 6, 16-17: «Haec ubi dicta, dapes iubet et sublata reponi 
                                               Pocula, gramineoque viros locat ipse sedili. 
&on vacat quod dixit «sedili»; nam propria observatio est in Herculis sacris epulari 
sedentes. Et Cornelius Balbus exhegeticon libro octavo decimo ait apud aram 
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Maximam observatum ne lectisternium fiat. Custoditur in eodem loco ut omnes aperto 
capite sacra faciant. Hoc fit ne quis in aede dei habitum eius imitetur; nam ipse ibi 
operto capite est. Varro ait Graecum hunc esse morem, quia sive ipse sive qui a beo 
relicti aram Maximam statuerunt, Graeco ritu sacrificaverunt. Hoc amplius addit 
Gavius Bassus; idcirco enim hoc fieri dicit, quia ara Maxima ante adventum Aeneae in 
Italia constituta est, qui hunc ritum velandi capitis invenit.» 
 
 
«Appena detto ciò, fa rimettere le vivande e i bicchieri 
che erano stati levati, e dispone gli uomini a sedere sull’erba. 
Non senza ragione disse «a sedere». Infatti nel culto di Ercole si osserva la norma di 
banchettare seduti. Cornelio Balbo nel libro XVIII delle Interpretazioni dice che presso 
l’ara Massima si osservava la norma di non fare il lettisternio. Nello stesso luogo si fa 
attenzione che tutti celebrino il rito sacro a capo scoperto. E ciò perché nessuno imiti 
l’abbigliamento del dio nel suo tempio: ivi infatti egli è a capo coperto. Varrone dice 
che si tratta di un’usanza greca, perché l’ara Massima fu fondata da lui stesso o dai 
compagni da lui lasciati, e sia l’uno che gli altri sacrificavano secondo il rito greco. 
Gavio Basso dà ulteriori chiarimenti. Spiega che si fa così perché l’ara Massima fu 
fondata prima dell’arrivo di Enea in Italia; e fu lui a istituire questo rito di velarsi il 




23. Plu., Rom. 5, 1 ss.:  
 
«`Et◊ran d  timîsi Larent∂an œx a≥t∂aj toiaÚthj. Ð newkÒroj toà `Hrakl◊ouj ¢lÚwn 
æj ⁄oiken ØpÕ scolÁj, proÜqeto prÕj tÕn qeÕn diakubeÚein, Øpeipën Óti nikˇsaj m n 
aÙtÕj Ÿxei ti par¦ toà qeoà crhstÒn, ¹tthqepij d  tù qeù tr£pezan ¥fqonon par◊xei 
kapi guna√ka kal¾n sunanapausom◊nhn. œppi toÚtoij t¦j m n Øp r toà qeoà qe∂j, t¦j 
d' Øp r aØtoà yˇfouj, ¢nef£nh nikèmenoj. eÙsunqete√n d  boulÒmenoj kapi dikaiîn 
œmm◊nein to√j Ðrisqe√si, de√pnÒn te tù qeù pareskeÚase, kapi t¾n Larent∂an oâsan 
æra∂an, oÜpw d' œmfanîj <Œtairoàsan> misqws£menoj, e≤st∂asen œn tù ≤erù kl∂nhn 
Øpostor◊saj, kapi met¦ tÕ de√pnon sune√rxen, æj d¾ toà qeoà Ÿxontoj aÙtˇn. kapi 
m◊ntoi kapi tÕn qeÕn œntuce√n l◊getai tÍ gunaik∂, kapi keleàsai bad∂zein Ÿwqen œppi 
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t¾n ¢gor¦n kapi tÕn ¢pantˇsanta prîton ¢spasam◊nhn poie√sqai f∂lon. ¢pˇnthsen 
oân aÙtÍ tîn politîn ¢n¾r ¹lik∂v te proˇkwn kapi suneilocëj oÙs∂an ≤kanˇn, 
¥paij d  kapi bebiwkëj ¥neu gunaikÒj, Ônoma TarroÚtioj. oátoj ⁄gnw t¾n Larent∂an 
kapi ºg£phse, kapi teleutîn ¢p◊lipe klhro-nÒmon œppi pollo√j kapi kalo√j ktˇmasin, 
ïn œke∂nh t¦ ple√sta tù dˇmJ kat¦ diaqˇkaj ⁄dwke. l◊getai d' aÙt¾n ⁄ndoxon 
oâsan ½dh kapi qeofilÁ nomizom◊nhn ¢fanÁ gen◊sqai perpi toàton tÕn tÒpon, œn ú kapi 
t¾n prot◊ran œke∂nhn Larent∂an ke√sqai.»  
 
 
«Si onora, però, anche un’altra Larenzia per il motivo che segue. Il guardiano del 
tempio di Ercole, bighellonando – come sembra – per la noia, propose al dio di giocare 
a dadi a queste condizioni: se avesse vinto lui, avrebbe avuto dal dio un qualche favore; 
se avesse perso, avrebbe offerto al dio una tavola riccamente imbandita e una bella 
donna con cui andare a letto. A questi patti, gettò i dadi prima per il dio, quindi per sé 
stesso, e risultò sconfitto. Volendo mantenere la parola data e restare fedele ai patti, 
preparò il pasto per il dio e, promettendole una ricompensa, fece venire Larenzia, che 
era una bella donna e non esercitava apertamente la prostituzione; stese un letto nel 
tempio, banchettò e, dopo il pasto, la chiuse dentro, perché il dio la possedesse. E si dice 
che il dio s’incontrò davvero con la donna e che le ordinasse di recarsi al mattino presto 
sulla piazza e di abbracciare il primo che incontrava, facendoselo amico. Le venne 
incontro uno dei cittadini già avanti con gli anni; era senza figli, era vissuto senza 
moglie e si chiamava Tarruzio. Costui prese Larenzia e la amò; quando morì, le lasciò 
in eredità molti bei possedimenti, che Larenzia per la maggior parte donò al popolo per 
testamento. Si racconta che, divenuta famosa e considerata anche cara a un dio, 





24. Plu., quaest. Rom. 35:  
 
«‘Di¦ t∂ d  t¾n Larent∂an, Œta∂ran gegenhm◊nhn, oÛtw timîsin;’ ¥llhn g¦r e nai 
Larent∂an ”Akkan ≤storoàsi t¾n `RwmÚlou trofÒn, ¿n tù 'Aprill∂J mhnpi timîsi. tÍ 
d' Œta∂rv Larent∂v FabÒlan œp∂klhsin e nai l◊gousin, œgnwr∂sqh d  di¦ toiaÚthn 
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a≥t∂an. z£korÒj tij `Hrakl◊ouj æj ⁄oiken ¢polaÚwn scolÁj ⁄qoj e cen œn petto√j 
kapi kÚboij t¦ poll¦ dihmereÚein· ka∂ pote, tîn e≥wqÒtwn pa∂zein sÝn aÙtù kapi 
met◊cein tÁj toiaÚthj diatribÁj kat¦ tÚchn mhdenÕj parÒntoj, ¢dhmonîn tÕn qeÕn 
proukale√to diabal◊sqai to√j kÚboij prÕj aÙtÕn ésper œppi ˛hto√j, nikˇsaj m n 
eØr◊sqai ti par¦ toà qeoà crhstÒn, ¨n d  leifqÍ, de√pnon aÙtÕj tù qeù parasce√n 
kapi me∂raka kal¾n sunanapausom◊nhn. œk toÚtou d  toÝj kÚbouj proq◊menoj tÕn 
m n Øp r Œautoà, tÕn d' Øp r toà qeoà balën œle∂fqh. ta√j oân proklˇsesin œmm◊nwn 
tr£pez£n te lamprot◊ran pareskeÚase tù qeù, kapi t¾n Larent∂an paralabën 
œmfanîj Œtairoàsan e≤st∂ase kapi kat◊klinen œn tù ≤erù kapi t¦j qÚraj ¢piën 
⁄kleise. l◊getai d  nÚktwr œntuce√n aÙtÍ tÕn qeÕn oÙk ¢nqrwp∂nwj kapi keleàsai 
bad∂zein Ÿwqen e≥j ¢gor£n, ú d' ¨n œntÚcV prètJ, pros◊cein m£lista kapi poie√sqai 
f∂lon. ¢nast©san oân t¾n Larent∂an bad∂zein, kapi suntuce√n tini tîn plous∂wn, 
¢g£mwn d  kapi parhkmakÒtwn, Ônoma Tarrout∂J· gnwrisqe√san d  toÚtJ kapi zîntoj 
¥rcein toà o∏kou kapi klhronomÁsai teleutˇsantoj· Ûsteron d  crÒnoij aÙt¾n 
teleutîsan tÍ pÒlei t¾n oÙs∂an ¢polipe√n· diÕ t¦j tim¦j ⁄cein taÚtaj.» 
 
 
«E perché onorano così la Larenzia che era una prostituta? Raccontano che c’era 
un’altra Larenzia, Acca, la nutrice di Romolo, che onorano nel mese di aprile. Ma 
dicono che il cognome della prostituta Larenzia fosse Fabula. Lei divenne famosa per la 
seguente ragione: un custode del tempio di Ercole godeva, sembra, di un notevole 
tempo libero e aveva l’abitudine di passare gran parte della giornata con gli scacchi e 
con i dadi; un giorno, mentre ciò accadeva, non era presente nessuno di quelli che erano 
soliti giocare con lui e condividere l’occupazione del suo tempo libero. Così, nella sua 
noia, sfidò il dio a lanciare i dadi con lui su condizioni stabilite, che erano: se lui avesse 
vinto, avrebbe ottenuto qualche servizio dal dio; ma se avesse perso, avrebbe pagato a 
sue spese una cena al dio e avrebbe dovuto procurargli una bella ragazza con cui passare 
la notte. Subito tirò fuori i dadi e li lanciò una volta per sé e una volta per il dio, e perse. 
Rispettando, dunque, le condizioni della sua sfida preparò un pasto piuttosto sontuoso 
per il dio e andò a  prendere Larenzia, che praticava apertamente la professione di 
prostituta. Egli banchettò, la mise a letto nel tempio, e, quando se ne andò, chiuse le 
porte. Si racconta che il dio la andò a trovare durante la notte, non sotto spoglie umane, 
e le ordinò di recarsi l’indomani nel foro, di prestare particolare attenzione al primo 
uomo che avrebbe incontrato, e di farselo amico. Larenzia si alzò, dunque, e, uscendo, 
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incontrò un uomo ricco, non sposato e anziano, il cui nome era Tarruzio. Fece la 
conoscenza di quest’uomo e, fino a quando egli visse lei fu a capo della sua casa 
(famiglia), quando egli morì, lei ereditò la sua proprietà; e successivamente, quando lei 




25. Tert., nat. II, 10, 1 ss.:  
 
«Ad foediora festino. &on puduit autore vestros, de Laren<tin>a palam facere. Scortum 
haec meritor<i>um fuit, sive dum Romuli nutrix <et id>eo lupa quia scortum, sive dum 
Herculis amica est, et iam mortui Her<cul>is, id est iam dei. &am ferunt aedituum eius 
solum forte in ae<de> calculis lu<den>tem ut sibi conclusorem, quem non habebat, 
repraesentaret, una manu <H>erculis nomine, alia ex sua persona lusum inisse: si ipse 
vicisset, cenulam <et sc>ortulum ex stipibus Herculis sumeret; si vero Hercules, id est 
manus al<tera>, eadem Herculi exhiberet. Vicit manus Herculis: id quoque potuit 
<duo>decim titulis eius adscribi. Aedituus cenam Herculi dependit, <scortu>m 
Larentinam conducit, cenat ignis, qui sol<vit> et ipsius Herculis co<. . . . . .o>mnia 
ara consumpsit. Larentina in aede sola dormit; <mulier> de lenonio ludo iactitat se 
somniis Herculi functam, et po<tuit, dum> animo contemplator, somnio pati. Eam de 
aede progredientem mane primo quidam adulescens, tertio quod aiunt Hercules, 
concupiscit, ad se <. . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .> id dictum sibi ab 
Hercule, utique <. . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .> centaur: non enim 
impune licui<. . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . here>dem quoque scribit. Mox illa 
prop<. . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .> per Herculem fuerat insecuta agrum <. . . . 
. . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .> divinitatem et filiabus suis, quas et ipsas h<eredes . . . . . . 
. . . . . . . . . . . . . .> divina Larentina Romanorum numina digni<. . . . . . . . . . . . . . . . . . . 
. . . so>la de tot uxoribus Herculi cara, sola enim dives <. . . . . . . . . . . . . . . . . . . .> or 
Cerere, quae morto placuit!» 
 
 
«Mi affretto adesso a parlare di argomenti più turpi. I vostri autori non hanno avuto 
pudore a parlare di Larentina; ella fu una meretrice davvero di merito, sia che abbia 
fatto da nutrice a Romolo (e fu lei la lupa, nel senso che fu una prostituta), sia che sia 
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amante di Ercole, e di Ercole già morto, cioè già dio. Narrano infatti che il guardiano 
del tempio, mentre giocava da solo nel santuario con delle pietruzze, per rendere 
presente un avversario nel gioco che invece non aveva, cominciò a giocare facendo con 
una mano la parte di Ercole, con l’altra la propria. Se avesse vinto, si sarebbe concesso 
una cenetta e una sgualdrinetta con le monete di Ercole; se fosse stato Ercole a vincere 
(se cioè avesse vinto l’altra mano) avrebbe offerto ad Ercole lo stesso premio. A vincere 
fu la mano che rappresentava Ercole, e anche questa avrebbe potuto esser annoverata fra 
le sue dodici fatiche. Il guardiano del tempio offrì la cena ad Ercole e noleggiò per lui la 
meretrice Larentina; a cenare fu il fuoco, che dissolse anche il corpo di Ercole, e l’ara 
consumò ogni cosa. Larentina rimase a dormire da sola nel tempio; la donna, con un 
gioco tutto da meretrice, si vanta di essersi unita ad Ercole in sogno, e, mentre 
fantasticava in sogno, poté subire in sogno la foga di Ercole. Mentre essa usciva dal 
tempio di prima mattina, la concupì un giovanotto, un terzo Ercole, come si suol dire, <. 
. .> gli fu detto da Ercole, di certo <. . .> la segnò come erede. Ella in seguito <. . .> 
aveva ottenuto un terreno grazie ad Ercole <. . .> la divinità alle proprie figlie, che 
aveva lasciato eredi <. . .> la divina Larentina <. . .>  l’unica cara ad Ercole fra tante 







26. Macr. I, 10, 12-14:  
 
«Ferunt enim regnante Anco aedituum Herculis per ferias otiantem deum tesseris 
provocasse, ipso utriusque manum tuente, adiecta condicione ut victus cena eamque 
scortoque multaretur. Victor itaque Hercule illum Accam Larentiam, nobilissimum id 
temporis scortum, intra aedem inclusisse cum cena eamque postero die distulisse 
rumorem, quod post concubitum dei accepisset munus, ne commodum primae 
occasionis, cum se domum reciperet, offerendae aspernaretur. Evenisse itaque ut 
egressa templo mox a Carutio capto eius pulchritudine compellaretur: cuius voluntatem 
secuta adsumpataque nuptiis post obitum viri omnium honorum eius facta compos, cum 





«Sotto il regno di Anco, raccontano, il custode del tempio di Ercole, ozioso durante la 
giornata festiva, sfidò il dio a dadi: faceva da solo la parte di tutti e due, e pose come 
condizione che il vinto pagasse una cena e una meretrice. Il vincitore fu Ercole; e quello 
chiuse nel tempio Acca Larenzia, allora famosissima cortigiana, insieme con una cena. 
Essa il giorno dopo sparse la voce che dopo l’amplesso il dio le aveva fatto il dono di 
dirle di non disdegnare la prima occasione che le si offrisse mentre ritornava a casa. 
Appena fuori del tempio ebbe una proposta da Caruzio, colpito dalla sua bellezza: 
accondiscese, ne fu sposata, e dopo la morte del marito entrò in possesso di tutti i suoi 




27. Aug., Civ. Dei VI, 7, 2:  
 
«&on enim et maligni spiritus suo negotio defuerunt, ut has noxias opiniones 
humanarum mentium ludificatione firmarent. Unde etiam illud est, quod Herculis 
aedituus otiosus atque feriatus lusit tesseris secum utraque manu alternante, in una 
costituens Herculem, in altera se ipsum, sub ea condicione, ut, si ipse vicisset, de stipe 
temple sibi cenam pararet amicamque conduceret; si autem victoria Herculis fieret, hoc 
idem de pecunia sua voluptati Herculis exhiberet; deinde cum a se ipso tamquam ab 
Hercule victus esset, debitam cenam et nobilissimam meretricem Larentiam deo Herculi 
dedit. At illa cum dormisset in templo, vidit in somnis Herculem sibi esse commixtum 
sibique dixisse, quod inde discendens, cui primum iuveni obvia fieret, apud illum esset 
inventura mercedem, quam sibi credere deberet ab Hercule persolutam. Ac si abeunti 
cum primus iuvenis ditissimus Tarutius occurrisset eamque dilectam secum diutius 
habuisset, illa herede defunctus est. Quae amplissima adepta pecuniam ne divinae 
mercedi videretur ingrate, quod acceptissimum putavit esse numinibus, populum 
Romanum etiam ipsa scripsit erede, atque illa non comparente inventum est 





«Infatti anche gli spiriti maligni non son venuti meno alla propria opera nel confermare 
queste nefaste credenze ingannando le coscienze umane. A proposito si ha un episodio. 
Un custode del tempio di Ercole nel suo giorno di riposo giocò da solo con i dadi. 
Usando l’una e l’altra mano, ad una di esse assegnò Ercole, all’altra se stesso, a questa 
condizione che se avesse vinto lui, coi proventi del tempio si sarebbe pagata una cena e 
avrebbe condotto l’amante; se invece si fosse avuta la vittoria di Ercole, col proprio 
denaro avrebbe offerto la medesima cosa allo spasso di Ercole. Essendosi vinto da sé, 
ma secondo il patto da Ercole, offrì al dio la cena dovuta e la bellissima cortigiana 
Larentina. Lei dormì nel tempio e sognò che Ercole le si era unito e le aveva detto anche 
che, uscendo di lì, avrebbe avuto la paga del giovane che per primo avesse incontrato. 
Lei doveva credere che le fosse stata sborsata da Ercole. Mentre si allontanava le si fece 
incontro Taruzio, un giovane ricchissimo, che la tenne con sé come amante per lungo 
tempo. Alla sua morte divenne erede. Ed ella, conseguita l’ingente ricchezza, per non 
sembrare ingrata alla paga del dio e pensando di fare una cosa gradita alla divinità, 
costituì erede il popolo romano. Scomparve e si trovò il suo testamento. Narrano che 




28. Macr. III, 11, 7 ss.:  
 
«Ergo apud Euandrum quidem fit iusta libatio, quippe apud eam mensam quae cum ara 
Maxima more utique religionis fuerat dedicata et in luco sacrato et inter ipsa sacra in 
quibus epulabantur; in convivio vero Didonis, quod tantum regium constat,non etiam 
sacrum fuisse, apud humanam mensam in triclinio, non in templo, quia non erat 
religiosa sed usurpata libatio, solam fecit libasse reginam, in cuius persona nulla 
observationis necessita set multa ad usurpandum in potestate permissio. 
At vero hic: 
                                                  … omnes 
      in mensam laeti libant divosque precantur; 
quia, quod recte fieri noverat, ab omnibus simul in templo epulantibus et uni sacratae 
adsidentibus mensae factum esse smemoravi. De illo autem versu: 
cui tu lacte favos et mihi dilue Baccho, 
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paucis, quod male accusatur, absolvam. Poeta enim aeque in rebus doctrinae et in 
verbis spectator elegantiae, sciens Cereri mulso libari, adiecit “miti Baccho favos 
dilue”, scilicet mitescere vinum dicens, cum mulsum coeperit fieri. &am ita hic “mite” 
vinum dixit et alibi ait “domitum”: 
… et durum Bacchi domitura saporem. 
&otum autem esse non diffitebere, quod ante diem duodecimum kalendas Ianuarias 
Herculi et Cereri faciunt sue pregnante panibus mulso.» 
 
 
«Quindi è del tutto regolare la libagione che si compie presso Evandro, in quanto 
avviene sulla mensa che era stata consacrata insieme con l’ara Massima in perfetta 
osservanza della norma religiosa, e si svolge in un bosco consacrato e proprio durante la 
cerimonia sacra celebrata con un banchetto. Quanto al banchetto di Didone, che, come è 
noto, era soltanto regale ma non anche sacro, la libagione avviene su una mensa umana 
in una sala da pranzo, non in un tempio, e poiché si trattava di libagione non conforme 
alla norma religiosa ma irrituale, fece libare solo la regina, in quanto la sua persona non 
vincolava ad alcuna osservanza, anzi concedeva ampia libertà di scostarsi dal rito. Ma 
non così nel punto in questione: 
                                            … tutti 
libano lieti sulla mensa e pregano gli dei; 
infatti, poiché sapeva che questo era conforme al rito, precisò che fecero la libagione 
tutti insieme, banchettando nel tempio e stando presso l’unica mensa consacrata. Quanto 
all’altro verso: 
a lei diluisci miele nel latte e nel dolce vino, 
ad assolverlo con poche parole perché l’accusa è infondata. Il nostro poeta ricercava in 
ugual misura la dottrina nella sostanza e l’eleganza nella forma: quindi, sapendo che a 
Cerere si offrono libagioni di vino con miele, aggiunse “diluisci miele nel dolce vino”, 
evidentemente volendo dire che il vino diventa dolce quando si forma l’emulsione con il 
miele. E qui chiamò “dolce” il vino come altrove lo dice “domato”: 
… per domare l’aspro sapore del vino 
D’altra parte è noto, e non potrai contestarlo, che il dodicesimo giorno prima delle 
calende di gennaio si offrono sacrifici ad Ercole e a Cerere con una scrofa gravida, pane 






29. Plu., quaest. Rom. 60:  
 
«‘Di¦ t∂, due√n bwmîn `Hrakl◊ouj Ôntwn, oÙ metalamb£nousi guna√kej oÙd  
geÚontai tîn œppi toà me∂zonoj quom◊nwn;’ pÒteron Óti tîn ≤erîn a≤ perpi t¾n 
Karm◊ntan Øst◊rhsan, Øst◊rhse d  kapi tÕ Pinar∂wn g◊noj; Óqen e≥rgÒmenoi tÁj 
qo∂nhj Œstiwm◊nwn tîn ¥llwn Pin£rioi proshgoreÚqhsan· À di¦ t¦ muqologoÚmena 
perpi toà citînoj kapi tÁj Dhiane∂raj;»  
 
 
«Perché, essendoci due altari di Ercole, le donne non ricevono nessuna parte né 
assaggiano i sacrifici offerti sull’altare più grande? Forse perché Carmenta e le sue 
compagne rimasero prive dei sacrifici, e così anche la gens dei Pinarii – da qui i Pinari 
hanno preso il loro nome, in quanto esclusi dal banchetto mentre gli altri 




30. Gell. XI, 6, 1-2:  
 
«In ueteribus scriptis neque mulieres Romanae per Herculem deiurant neque uiri per 




«Nella letteratura antica le donne romane non giurano nel nome di Ercole né gli uomini 
nel nome di Castore. Il motivo per cui le prime non giuravano su Ercole non è 








«Unde et mulieres in Italia sacro Herculis non licet interesse, quod Herculi, cum boves 
Geryonis per agros Italiae lucere, sitienti respondit mulier aquam se non posse 
praestare quod feminarum deae celebraretur dies, nec ex eo apparatu viris gustare fas 
esset. Propter quod Hercules facturus sacrum detestatus est praesentiam feminarum, et 
Potitio ac Pinario sacro rum custodi bus iussit ne mulierem interesse permitterent.» 
 
 
«Ne deriva pure che le donne in Italia non sono ammesse al culto di Ercole. Ercole 
infatti conduceva i buoi di Gerione attraverso le campagne d’Italia: era assetato, e una 
donna da lui interpellata si rifiutò di dargli da bere, dicendo che quel giorno era sacro 
alla dea delle donne e che la norma divina proibiva agli uomini di assaggiare ciò che 
serviva al culto. Per questo Ercole in occasione di un sacrificio, ne tenne lontano le 
donne, ed ordinò a Potizio ed a Pinario, custodi del culto, di non ammettervi alcuna 




32. Plin., &. H. X, 79:  
 
«Romae in aedem Herculis in foro Boario nec muscae nec canes intrant.» 
 
 
«A Roma nel tempio di Ercole nel foro Boario non entrano né mosche né cani.» 
 
33. Plu., quaest. Rom. 90:  
 
«‘Di¦ t∂ tù `Hrakle√ ginom◊nhj qus∂aj ¥llon oÙd◊na qeîn Ñnom£zousin oÙd  
fa∂netai kÚwn œntÕj tîn peribÒlwn, æj B£rrwn ≤stÒrhken;’  
'/H qeÕn m n ¥llon oÙk Ñnom£zousi di¦ tÕ toàton ¹m∂qeon nom∂zein, æj d◊ fasin 
⁄nioi, kapi met¦ tîn ¢nqrèpwn Ôntoj ⁄ti bwmÕn ≤drÚsasqai tÕn EÜandron aÙtoà kapi  
qus∂an prosagage√n; kunpi d  p£ntwn m£lista tîn zówn œpol◊mhse· kapi g¦r Ð 
”Orqoj aÙtù [¢epi] poll¦ pr£gmata par◊sce kapi Ð K◊rberoj· kapi œppi p©si, toà 
Likumn∂ou paidÕj O≥wnoà di¦ kÚna foneuq◊ntoj ØpÕ tîn `Ippokowntidîn, 
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«Perché quando si svolge il sacrificio ad Eracle, non è chiamato per nome nessun altro 
dio, e perché non si vede mai un cane dentro il suo recinto, come è stato ricordato da 
Varrone? 
Non nominano nessun altro dio perché considerano Ercole un semidio, come vogliono 
alcuni, e perchè Evandro gli innalzò un altare e gli offrì un sacrificio mentre era ancora 
tra gli uomini? E quanto al cane fu proprio con un cane che egli lottò più che con tutti 
gli altri animali: infatti tanto Orto che Cerbero gli crearono sempre molti problemi. E, 
soprattutto, quando Eono, figlio di Licinnio, venne ucciso dai figli di Ippocoonte a 
causa di un cane, Eracle, costretto a ingaggiare battaglia, fra le molte altre persone 




34. Serv., Aen. VIII, 179:  
 
«TVM LECTI IVVE&ES non vacat 'lecti': in sacris enim Herculis nec servi intererant 
nec liberti, adeo ut Appius, qui sacra haec transtulit in libertos vel, ut quidam volunt, in 
servos publicos, et caruerit oculis et intra annum omnem familiam perdiderit 
Pinariorum. Certatim id est studiose. Araeqve sacerdos maximae scilicet: nondum enim 




«Allora i giovani scelti “scelti” non è superfluo: infatti nelle cerimonie sacre di Ercole 
non partecipavano né gli schiavi né i liberti, tanto che Appio, che passò i riti ai liberti o, 
come alcuni vogliono, agli schiavi pubblici, restò privo della vista e nel giro di un anno 
l’intera famiglia dei Pinari si estinse. A gara cioè con zelo. Naturalmente il sacerdote 
dell’ara massima: infatti un tempio di Ercole ancora non c’era, ma c’era soltanto l’ara, 




Dalle fonti letterarie in nostro possesso ricaviamo un quadro piuttosto completo dei 
caratteri e della cerimonialità del culto di Ercole all’Ara Massima: Virgilio (n. 14) 
ricorda come al tempo di Evandro la cerimonia prevedesse, una processione, capeggiata 
da Potizio, di sacerdoti vestiti di pelli e con in mano fiaccole e un banchetto sfarzoso 
con vassoi poggiati sulle are (n. 1). Il poeta quindi inserisce nel quadro cerimoniale, 
attribuendolo ad Ercole, il sacerdozio dei Salii che, con la testa cinta da corone di 
pioppo563, danzavano e cantavano intorno agli altari. Durante la processione i Salii 
erano suddivisi in due cori, uno di anziani e l’altro di giovani, con i primi che cantavano 
le lodi di Ercole e i secondi che ne esaltavano le gesta. Dal passo di Servio che fornisce 
la spiegazione del ruolo degli anziani e dei giovani nella processione sacra (n. 21) 
desumiamo che costoro mettevano in scena una sorta di recita, in cui gli anziani 
cantavano ad alta voce le gesta dell’eroe divenuto dio, mentre i giovani con gesti e 
movimenti del corpo rendevano visibili le imprese di Ercole, agendo quindi come attori. 
 Un passo di Macrobio (n. 18) fornisce la spiegazione delle indicazioni date da 
Virgilio relativamente all’utilizzo delle ghirlande di pioppo da parte di Evandro e dei 
Salii e alla pertinenza ad Ercole di questo collegio sacerdotale. La controversia sulla 
validità di quanto riportato da Virgilio, descritta da Macrobio, nasce dalla convinzione 
che i Salii fossero sacri a Marte e non ad Ercole e che i sacrificanti ad Ercole, guidati 
dal pretore urbano, portassero corone di alloro e non di pioppo come invece riferisce il 
poeta. Servio (nn. 15, 17) e Macrobio (n. 18) affermano che Virgilio non avrebbe 
sbagliato attribuendo i Salii ad Ercole perché i pontefici identificavano Ercole con 
Marte e quindi era possibile che un sacerdozio marziale come quello dei Salii fosse 
attribuito anche ad Ercole. Per quanto riguarda invece l’utilizzo di corone di pioppo e 
non di alloro da parte dei partecipanti alla cerimonia, ancora Servio (n. 16) e Macrobio 
(n. 18) c’informano che l’uso dell’alloro durante il rito in onore di Ercole iniziò in 
un’epoca relativamente recente, quando cioè venne piantato sull’Aventino il boschetto 
di alloro, mentre precedentemente, all’epoca di Evandro,  si faceva uso del pioppo564. 
Nelle fonti, in particolare in Virgilio e quindi in Servio e Macrobio (nn. 3, 19-20), 
viene poi dato ampio risalto all’usanza di libare nelle cerimonie in onore di Ercole con 
lo scyphus. Servio (n. 19) ricorda come lo stesso Ercole avesse portato in Italia una 
                                                 
563 Virgilio attribuisce anche ad Evandro una corona di pioppo (n. 1). 
564 Anche Seneca (Herc. Fur. 894, 912) parla del «pioppo caro ad Ercole». 
159 
 
smisurata coppa lignea, che doveva essere quella conservata, insieme alla clava, nel 
consaeptum sacellum adiacente all’Ara Maxima565. 
Sempre Servio e Macrobio (nn. 21-22) fanno menzione della regola, da rispettare 
nel sacrificio all’Ara Massima, di sacrificare a capo scoperto, questo perché non si 
doveva imitare l’aspetto del dio che nell’immagine della statua di culto appariva con la 
testa coperta. Entrambi gli autori ci ricordano che questa usanza fosse anteriore 
all’arrivo di Enea in Italia e che fosse stato Enea ad introdurre il rito di velarsi il capo, 
mentre solo Macrobio (n. 22), citando Varrone, afferma che fosse un’usanza greca 
quella di sacrificare a capo scoperto. Ancora Macrobio, nello stesso estratto (n. 22), 
ricorda che “nel culto di Ercole si osserva la norma di banchettare seduti” e che “presso 
l’Ara Massima si osservava la norma di non fare il lettisternio”. 
Proseguendo questa prima e rapida analisi delle fonti relative alle pratiche legate 
all’Ara Massima, dobbiamo ricordare i brani di Plutarco, Tertulliano, Macrobio e 
Agostino (nn. 23-27) in cui viene raccontata la vicenda mitica che ha come protagonista 
la meretrice Acca Larenzia. Questo racconto, infatti, nasconde nella sua trama narrativa 
una serie di pratiche da ricollegare al culto dell’Ara Massima: ricordiamo solamente il 
gioco dei dadi tra il custode del tempio e il dio, la posta in palio della partita, una cena e 
una prostituta, la professione di prostituta di Acca Larenzia566.  
Infine, le ultime fonti riportate (nn. 29-34) ricordano una serie di proibizioni legate 
al culto dell’Ara Massima. I versi di Properzio (n. 4) e i passi di Plutarco, Aulo Gellio e 
Macrobio (nn. 29-31) documentano il divieto per le donne di partecipare alle cerimonie 
e ai sacrifici che si svolgevano presso l’altare di Ercole, mentre Solino e Plinio (nn. 8, 
32) rammentano come nel tempio di Ercole nel foro Boario fosse negato l’accesso a 
mosche e cani. Plutarco (n. 33) fa invece riferimento unicamente al divieto per i cani. 
Servio (n. 34), infine, parla dell’esclusione di liberti e schiavi dal culto di Ercole, 
ricordando la punizione di Appio Claudio che, per aver riformato il culto 






                                                 
565 Vd. sopra, p. 79, nota 352. 
566 A proposito vd. COARELLI 1988A, pp. 129 ss.; TORELLI 1993; id. 2006, pp. 583 ss. 
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- Il sacerdozio dei Salii. 
 
I Salii sono uno dei più antichi collegi sacerdotali romani567, la cui istituzione a 
Roma è attribuita dalla tradizione a Numa568. Il sacerdozio, come riferiscono Dionigi, 
Plutarco569 e Servio (n. 17), prendeva il suo nome dal salto e, di conseguenza, dalla 
danza armata eseguita ogni anno dai membri del collegio in occasione dell’apertura (a 
marzo) e della chiusura (a ottobre) della “stagione bellica”. 
Secondo la tradizione, Numa avrebbe creato questo collegio sacerdotale a seguito 
del miracolo della caduta dal cielo dell’ancile, lo scudo bilobato attributo essenziale dei 
Salii, votandolo al culto di Marte570; esisteva però un secondo collegio di Salii, 
recenziore, la cui istituzione era attribuita a Tullo Ostilio e che, diversamente dai Salii 
più antichi non era consacrato a Marte, ma molto probabilmente a Quirino571. Le due 
sodalitates si distinguevano per il loro nome, di origine squisitamente topografica: 
mentre infatti i Salii di Numa erano chiamati Palatini, costituendo il collegio del 
Palatino, quelli creati da Tullo Ostilio erano i Collini o Agonales-Agonenses e 
svolgevano la loro funzione sul Quirinale572. Entrambi gli ordini saliari comprendevano 
dodici membri, organizzati secondo una precisa struttura gerarchica573. Il racconto 
leggendario dell’istituzione dei Salii Palatini ricorda infatti come Numa ordinò al 
fabbro Mamurius Veturius di realizzare undici copie dello scudo caduto dal cielo574, 
consegnate, insieme all’originale divino, ai dodici membri dell’ordine. 
I Salii eseguivano la loro danza armati di tutto punto: indossavano “tuniche 
variopinte strette da cinture di bronzo e sopra portano toghe, allacciate con fibbie, 
                                                 
 
567 Sui Salii vd. WISSOWA 1912, pp. 555-559; CIRILLI 1913; RE I, A 2, coll. 1874-1899 (Geiger); 
BLOCH 1958; GJERSTAD 1973, pp. 255-257; DE FRANCISCI 1974, pp. 102-132; PERUZZI 1978, pp. 
53-78; TORELLI 1984, pp. 106 ss.; id. 1990; id. 1997; POLVERINI 1988; ThesCRA V, pp. 85-87 
(Estienne); GUITTARD 2007, pp. 61 ss.  Il collegio saliare è noto non solo a Roma ma anche ad Alba 
(CIL VI, 2170-2171), ad Albano (AE 1955, 28) a Lavinio-Laurento (CIL XIV, 390-391), a Tusculum 
(Serv., Aen. VIII, 285; ILS 5018), a Tivoli (CIL XIV, 2803; 3601; 3612; 3673-3674; 3689; 4218; 4254; 
4258), ad Ariccia (CIL XIV, 2171), ad Anagni (CIL X, 5925-5926), a Veio (Serv., Aen. VIII, 285) e a 
Trebula Suffenas (AE 1972, 163=1990, 278); in Gallia Cisalpina a Opitergum (CIL V, 1978), a Padova 
(CIL V, 2581), a Ticinum (CIL V, 6431) e a Verona (CIL V, 4492); in Spagna a Saguntum (CIL II, 3685). 
568 Liv. I, 20, 4; D. H. II, 70. 
569 D. H. II, 70, 4; Plu., &um. 13, 7. 
570 Cic., Rep. II, 14; Liv. I, 20, 4; D. H. II, 70; Fest., p. 117 L. s. v. Mamuri Veturi; Plu., &um. 13; 
Diomed. 476, 15 Keil; Flor. I, 2; Serv., Aen. VIII, 285. 
571 Liv. I, 27, 7; V, 52, 7; Serv., Aen. VIII, 285. Sempre Servio riferisce che i Salii fossero propri di 
Giove, Marte e Quirino (Serv., Aen. VIII, 663), triade che occupava una posizione preminente nel 
pantheon romano arcaico (a proposito vd. BRELICH 1960, pp. 63 ss.).  
572 Varr., L. L. VI, 14; D. H. II, 70.  
573 A proposito vd. ILLUMINATI 1961; GUITTARD 2007, pp. 62-63. 
574 Su Mamurius Veturius vd. GUITTARD 2007, pp. 77 ss. 
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adorne di strisce ed orli di porpora, che chiamano trabee (questa è una veste tipica dei 
Romani, tenuta in gran pregio)575. Sul capo portano i cosiddetti apici, alti copricapi a 
forma di cono, che i Greci chiamano kyrbasiai. Ciascuno di loro è cinto da una spada e 
nella mano destra stringe una lancia o un bastone o qualcosa del genere, con la sinistra 
invece regge uno scudo tracico”576, cioè l’ancile, simile per aspetto agli scudi utilizzati 
dai Traci.  
Dopo questa premessa generale sui Salii è opportuno soffermarsi sul sacerdozio 
saliare in Virgilio (n. 14), in quanto il poeta attribuisce questo sacerdozio anche 
all’Ercole dell’Ara Massima, dato ricondotto da Macrobio e da Servio (nn. 15, 17-18) 
ad una presunta identità tra Ercole e Marte. Ancora Servio e Macrobio (nn. 17-18) 
ricordano che i Salii erano votati anche al culto dell’Ercole tiburtino, l’Hercules Victor. 
L’attribuzione al culto dell’Ercole dell’Ara Massima e di quello di Tivoli, designati 
rispettivamente con i significativi epiteti di Invictus e di Victor577, dei Salii va rapportata 
alla natura marziale del collegio che trova riscontro nel legame tra il culto dell’Ercole 
romano-italico e il trionfo bellico e in questo senso andrà letta anche l’identificazione di 
Ercole con Marte, entrambe divinità che garantiscono la vittoria militare. È però forse 
possibile dare un’ulteriore significato all’accostamento dei Salii ad Ercole. 
M. Torelli, in un lavoro di più di venti anni fa, si è soffermato sul collegio saliare e, 
in particolare, sulla sua funzione iniziatica578. Lo studioso ha individuato “una fase 
arcaica dell’iniziazione giovanile a Roma, dominata dalla religione dei Salii”579, che ha 
riflessi sia nell’iniziazione maschile del novendiale tra il 9 e il 17 marzo580, ma anche in 
quella femminile come si ricava dall’esistenza di saliae virgines581, cioè di fanciulle 
vestite esattamente come i Salii. A tal proposito, Torelli ha anche sottolineato come il 
collegio saliare fosse in origine composto probabilmente da iuvenes; Virgilio (n. 14) 
ricorda una divisione in classi di età del sacerdozio, in cui si distinguevano iuvenes e 
seniores582. Il ruolo rivestito dai Salii nei riti di passaggio giovanili a Roma trova una 
conferma nel passo in cui Dionigi di Alicarnasso descrive minuziosamente il collegio 
saliare583. Lo storico così scrive: “I salii, almeno secondo la mia opinione, sono, se ne 
                                                 
575 Sulla veste saliare come vestis regia  e vestis triumphalis vd. TORELLI 1990, pp. 95-97. 
576 D. H. II, 70, 2-3 (trad. di F. Cantarelli). 
577 A proposito vd. WEINSTOCK 1957. 
578 TORELLI 1984, pp. 76 ss.; 106 ss. 
579 TORELLI 1984, p. 106. 
580 TORELLI 1984, pp. 107 ss. 
581 Fest., p. 439 L. Sulle saliae virgines vd. TORELLI 1984, pp. 74, 76, 107-108. 
582 TORELLI 1984, p. 108. 
583 D. H. II, 70. 
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traduciamo il nome in greco, i Kouretes, che da noi sono così chiamati in 
considerazione della loro età, in quanto kouroi”584.  
Già precedentemente Dionigi parlando dell’equipaggiamento dei Salii aveva 
evidenziato come gli scudi dei Salii, gli ancili, fossero simili a quelli “che si dice 
portino coloro che presso i Greci celebrano i sacri riti dei Cureti”585. I Salii vengono 
dunque indicati da Dionigi come i corrispettivi romani dei Cureti, come i Cureti 
romani586.  
I Cureti erano i demoni cretesi, spesso identificati o confusi con i Dattili dell’Ida587, 
che allevarono Zeus bambino sul Monte Ida588. Diodoro riferisce che i nove Cureti 
secondo alcuni sarebbero nati dalla terra, secondo altri sarebbero stati i discendenti dei 
Dattili589 e, soprattutto, che “inventarono spade, elmi e danze di guerra”590. Una ricca 
descrizione dei Cureti ci viene data da Strabone nel decimo libro della sua Geografia591. 
Il geografo in primis assimila i Cureti ai Satiri del Dionisismo, affermando che a Creta 
riti sacri a Zeus erano eseguiti con ×rgiai, da intendersi con misteri-riti misterici592, e 
con sacerdoti simili ai Satiri593; questi sacerdoti erano appunto i Cureti, giovani che 
eseguivano delle danze armate. Viene poi riportato il racconto mitico di come i Cureti 
avrebbero impedito a Crono di mangiare Zeus, facendo rumore con tamburelli ed altri 
strumenti musicali e con danze di guerra. Al loro ruolo di educatori di Zeus è 
strettamente legato il loro nome, Cureti deriverebbe infatti o dall’aver compiuto questo 
servizio quando erano giovani, cioè kouroi, o perché allevarono Zeus nella sua 
gioventù594.  Strabone riferisce anche che nelle tradizioni cretesi i Cureti appaiono in 
                                                 
584 D. H. II, 70, 4: «e≥sin o≤ s£lioi kat¦ goàn t¾n œm¾n gnèmhn `Ellhnikù meqermhneuq◊ntej ÑnÒmati 
KourÁtej, Øf' ¹mîn m n œppi tÁj ¹lik∂aj oÛtwj çnomasm◊noi par¦ toÝj koÚrouj...». Trad. di. F. 
Cantarelli.  
585 D. H. II, 70, 3: «par◊zwstai d' Ÿkastoj aÙtîn x∂foj kapi tÍ m n dexi´ ceirpi lÒgchn À £bdon ½ ti 
toioàq' Ÿteron krate√, tÍ d' eÙwnÚmJ kat◊cei p◊lthn Qrvk∂an· ¹ d' œstpi omboeide√ qureù stenwt◊raj 
⁄conti t¦j lagÒnaj œmferˇj, o∑aj l◊gontai f◊rein o≤ t¦ Kourˇtwn par' “Ellhsin œpiteloàntej ≤er£.». 
Trad. di F. Cantarelli. Ricordiamo che come i Salii avevano componenti femminili, le saliae virgines, 
ugualmente le avevano anche i Cureti e i Dattili (vd. CAPDEVILLE 1995, pp. 188 ss.). 
586 Vd. anche VERZÁR BASS 1985, p. 322. 
587 A proposito vd. Paus. V, 7, 6. 
588 Sui Cureti e sui Dattili vd. D. S. V, 64-65; Strab. X, 3, 22; Paus. V, 7, 7; VIII, 31, 1-3; IX, 27, 8. Per il 
legame tra Dattili Idei e riti d’iniziazione vd. D. S. V, 64. 
589 D. S. V, 65, 1. 
590 D. S. V, 65, 4. 
591 Strab. X, 3, 1 ss. 
592 Per il termine ×rgia che indica “l’«agire» tipico del rituale e in generale dei culti misterici” vd. 
SCARPI 2002, pp. XIV ss. 
593 A proposito vd. anche HARRISON 1908-09, p. 310; ead. 1977, pp. 12 ss. Riguardo all’affinità tra 
Satiri e Cureti qui evidenziata da Strabone, si può anche ricordare come Ateneo (XIV, 631 B) riconduca 
la danza di guerra (“pirrica”) alla danza dionisiaca. 
594 Strab. X, 3, 10. 
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qualità di guardiani e di allevatori di Zeus che Rea avrebbe fatto venire a Creta dalla 
Frigia595; sempre il geografo riporta prima Esiodo che attribuiva la maternità dei Cureti 
alla figlia di Foroneo e che li definisce buoni danzatori, e poi l’autore della Foronide 
che chiama i Cureti suonatori di flauto e Frigi, concludendo che secondo altri costoro 
erano figli della terra e portatori di scudi di bronzo596. L’origine frigia attribuita da 
alcuni ai Cureti si deve, come si deduce dal passo di Strabone, all’associazione e 
confusione tra i Cureti e i Coribanti, entrambe le collettività sono legate infatti al culto 
della Magna Mater597. Questa associazione-confusione tra Cureti cretesi e Coribanti 
frigi rientra in un quadro associativo più ampio che comprende anche i Cabiri di 
Samotracia, i Dattili dell’Ida e i Telchini di Rodi; a tal proposito è di rilevante interesse 
quanto scrive ancora una volta Strabone598: lo storico riferisce infatti come alcuni 
considerassero i Coribanti, i Cabiri, i Dattili e i Telchini identici ai Cureti ed altri li 
rappresentassero come tutti parenti tra di loro e differenti l’uno dall’altro solo per 
minimi particolari599.  
G. Capdeville in un suo recente studio, pur evidenziando l’evidente affinità tra 
Cureti e Dattili, ha proposto una distinzione funzionale tra le due collettività: i Dattili 
sarebbero i seguaci della grande dea Madre600, pacifici e metallurghi, mentre i Cureti 
sarebbero danzatori guerrieri, più legati a Zeus, specialmente allo Zeus fanciullo, e 
rappresentanti della cultura pastorale601. In entrambi i casi sembra comunque emergere 
il ruolo di kourotrophoi delle due collettività, che si esprime per i Cureti 
nell’allevamento ed educazione non solo del giovane Zeus, ma del kouros in 
generale602, mentre per quanto riguarda i Dattili si può ricordare la tradizione che 
                                                 
595 Strab. X, 3, 19. 
596 Strab. X, 3, 19. 
597 Riguardo all’associazione Cureti-Coribanti vd. Strab. X, 3, 21. 
598 Strab. VII, fr. 51; X, 3, 8. Sui luoghi dove venivani celebrati i riti delle singole collettività vd. 
BLAKELY 2006, pp. 20 ss. 
599 A proposito di queste collettività mitico-religiose vd. da ultima BLAKELY 2006, pp. 13 ss. 
600 La Blakely afferma che solo in un caso i Dattili appaiono in connessione con i misteri dello Zeus 
cretese (BLAKELY 2006, p. 15).   
601 CAPDEVILLE 1995, p. 187 
602 Per il legame tra i Curetes, il loro ruolo di kourotrophoi che si esprime anche nella danza armata 
intorno allo Zeus infante e i riti d’iniziazione vd. HARRISON 1977, pp. 14 ss. La studiosa mette a 
confronto il mito dello Zeus kouros allevato dai Curetes con la simile storia di Dioniso Zagreo, insistendo 
sul concetto che i Cureti sono “Young Men who have been initiated themselves and will initiate others, 
will instruct them in tribal duties and tribal dances, will steal them away from their mothers, conceal 
them, make away with them by some pretended death and finally bring them back as new-born, grown 
youths, full members of the tribe” (HARRISON 1977, pp. 19-20). Per i Cureti come attendenti dei kouroi 
vd. HARRISON 1977, p. 30; BLAKELY 2006, p. 19.  
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ascriveva ai Digitii, cioè ai Daktyloi, il ruolo di educatori del giovane Ceculo, fondatore 
di Praeneste603. 
A questa funzione sembra poi associarsi il ruolo svolto da Cureti e Dattili nei riti di 
passaggio dei giovani, non solo di sesso maschile ma anche di quello femminile, 
funzione che è verificabile soprattutto per i primi604. Sappiamo ad esempio che, come è 
attestato per il collegio dei Salii, anche nei Cureti (e nei Dattili) vi erano componenti 
femminili605. Inoltre un passo ancora una volta di Strabone sembra attestarci il 
travestimento femminile dei Cureti606: il geografo, parlando delle varie etimologie 
proposte dagli storici antichi per il nome Curetes, dice che alcuni di questi affermavano 
che i Cureti dell’Etolia avevano questo nome perché, come ragazze (korai), indossavano 
abiti femminili607. Se diamo dunque credito alla notizia di Strabone potremmo 
ipotizzare l’esistenza all’interno della comunità dei Cureti dello scambio di vestiti tra 
individui di sesso maschile e femminile, scambio da mettere in relazione proprio con i 
riti di passaggio di entrambi i sessi608. 
L’identificazione tra Salii romani e Cureti operata da Dionigi di Alicarnasso609 
sembra dunque trovare un fondamento in alcune affinità tra i due ordini: i Cureti erano 
demoni e tra i primi abitatori di Creta, ma stando a quanto riferisce Strabone 
costituivano anche un gruppo sacerdotale, come i Salii. I componenti dei due collegi 
erano iuvenes, guerrieri e danzavano armati, ma erano anche in rapporto con i riti 
d’iniziazione maschili e femminili610. Sotto questo ultimo aspetto è possibile 
sottolineare una differenza, mentre per i Cureti è possibile, sulla base di Strabone, 
avanzare l’ipotesi di un travestitismo femminile dei componenti di sesso maschile, 
questo non è documentato per i Salii, anche se Torelli ha evidenziato lo stretto legame 
calendariale e ideologico tra il novendiale del 9-17 marzo e i Matronalia del 1 marzo 
“quando, una tradizione radicatissima… prevedeva l’uso del travestimento maschile in 
abiti femminili (inverso perfetto dell’uso delle saliae virgines)…”611. 
                                                 
603 A proposito vd. CAPDEVILLE 1995, pp. 46 ss. 
604 Per il legame tra Dattili e riti di passaggio vd. sopra, p. 162, nota 588. 
605 Vd. sopra, p. 162, nota 585. 
606 Strab. X, 3, 8. 
607 Cfr. anche VERZÁR BASS 1985, p. 322. 
608 TORELLI 1984, pp. 76, 106 ss. 
609 Vd. sopra, pp. 160-161. 
610 Per il legame inscindibile tra danza e iniziazione nell’antichità vd. Luc., Salt. 15; cfr. anche SCARPI 
2002, p. XXXIII, nota 3. 
611 TORELLI 1984, pp. 107-108. 
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Alle affinità funzionali tra i due ordini vanno aggiunte quelle esteriori ricordate 
ancora da Dionigi che notava la somiglianza tra l’ancile dei Salii e lo scudo di quelli che 
celebrano i sacri riti dei Cureti.  
È opportuno adesso soffermarsi sulla posizione calendariale dei riti saliari e sulle 
divinità alle quali il sacerdozio era consacrato. Le cerimonie presiedute dai Salii 
cadevano nel mese che dava inizio all’anno arcaico e, in particolare nel novendiale che 
andava dal 9 al 17 marzo, che si apriva con la cerimonia in cui ancilia movent e si 
chiudeva con i Liberalia e con un agonium612. In particolare la conclusione del rito 
saliare in coincidenza con i Liberalia del 17 marzo può essere di particolare interesse; 
M. Torelli ha infatti sottolineato che questa festa d’iniziazione giovanile “garantisce 
l’ingresso degli iuvenes nella società e ne propizia nello stesso momento sia la 
fecondità… sia la loro inserzione fra coloro i quali arma ferre possent”613. I Liberalia, 
quindi, chiudevano i riti di passaggio giovanili. Relativamente alle divinità cui era 
votato il sacerdozio saliare è Servio a ricordarci che i Salii «sunt in tutela Iovis, Martis, 
Quirini»614, a queste divinità vanno poi aggiunti Ercole, in Virgilio e Macrobio, e 
l’ignoto Halesus figlio di Nettuno, cui avrebbe consacrato i Salii il re di Veio Morrio615. 
Abbiamo visto come il legame con Marte sia dovuto, da una parte, alla natura marziale 
del sacerdozio, deducibile dall’armatura indossata dai membri dell’ordine, e, dall’altra, 
alla funzione iniziatica del collegio: i Salii, in quanto sacerdoti di Marte, sono infatti 
quelli che garantiscono l’ingresso degli iuvenes nel novero di coloro i quali arma ferre 
possent616. L’attribuzione dei Salii, più precisamente i Salii Collini, a Quirino può forse 
essere fatta risalire anch’essa alla funzione iniziatica del collegio.  
Lo studio di A. Brelich su Quirino617 ha infatti evidenziato il carattere iniziatico di 
questa divinità, carattere che secondo lo studioso deriverebbe dalla sua natura di “dying 
god”, a sua volta desumibile dall’identificazione del dio con Romolo e dalla tradizione 
secondo cui Romolo-Quirino sarebbe stato ucciso secondo il modello dello sbranamento 
rituale: fatto a pezzi dai patres, che avrebbero poi sepolto le parti del corpo sotto le loro 
case618. In particolare Brelich rileva che, da un lato, la festa dei Quirinalia cadeva 
esattamente un mese prima dei Liberalia, cioè il 17 febbraio, dall’altro che a Roma “riti 
                                                 
612 TORELLI 1984, p. 107. 
613 TORELLI 1984, pp. 65-66. 
614 Serv., Aen. VIII, 663. 
615 Serv., Aen. VIII, 285. 
616 Vd. nota 613. 
617 BRELICH 1960. 
618 BRELICH 1960, pp. 86 ss. 
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morfologicamente affini a quelli iniziatici erano affidati a un numero ristretto di persone 
che agivano in nome dello stato”: i Luperci che agivano durante i Lupercalia, festa che 
veniva immediatamente prima dei Quirinalia, e i Salii che, invece, erano anche al 
servizio di Quirino619. Sembra quindi possibile supporre che Quirino fosse, tra l’altro, la 
divinità che consentiva ai giovani di entrare effettivamente a far parte del corpo politico 
romano, dei Quirites, come si può desumere dal legame inscindibile tra Quirino e 
Quirites e dall’etimologia quasi unanimemente accettata dagli studiosi del termine 
Quirites che lo fa derivare da *covirium, cioè comunità di uomini; per cui Quirino 
sarebbe il dio della comunità di uomini620 o, come è stato detto più di recente, il “dio dei 
Quirites organizzati in curie”621. 
La distinzione dei Salii in due collegi, l’uno dedicato a Marte e l’altro a Quirino può 
far pensare a due diversi tipi d’iniziazioni facenti a capo alle due divinità e da 
relazionare con le peculiarità di Marte e Quirino. Si potrebbe infatti ipotizzare sulla base 
di un estratto di Servio622 dove Mars Gradivus viene distinto da Mars Quirinus, definito 
tranquillus, che mentre i Salii Palatini, votati a Marte, fossero legati ad un’iniziazione 
propriamente bellica, i Salii Collini, consacrati a Quirino, fossero connessi 
all’iniziazione dei Quirites, da intendersi come popolo non in armi. In realtà, sulla base 
di un passo di Stazio in cui Quirino è definito armifero623 e, soprattutto, di quanto scrive 
Brelich che comparando la triade pre-capitolina di Roma, Giove, Marte e Quirino, con 
la triade umbra delle Tavole di Gubbio, Giove, Marte e Vofonio, giunge alla 
conclusione che Quirino e Vofonio sono le divinità che s’identificano nella popolazione 
locale624, è preferibile vedere in Quirino, almeno nella fase più arcaica, la divinità 
protettrice del popolo romano sia in pace che in guerra, collegandolo quindi 
all’iniziazione sia “politica” che militare degli iuvenes. 
Ma i Salii erano votati anche a Iuppiter, altra divinità dai forti connotati iniziatici. 
Sappiamo infatti che il 17 marzo, nel giorno dei Liberalia, gli iuvenes, dopo aver 
assunto la toga virile625 ed essere stati iscritti nelle liste civiche della tribus626, si 
                                                 
619 BRELICH 1960, p. 106. Sulla funzione iniziatica di Luperci e Salii cfr. anche ILLUMINATI 1961, pp. 
63 ss. 
620 BRELICH 1960, pp. 113 ss. 
621 A proposito vd. COARELLI 1983A, pp. 192 ss. Cfr. anche PROSDOCIMI 1995; id. 1996A. 
622 Serv., Aen. I, 292. 
623 Stat., Silv. III, 5, 112. 
624 BRELICH 1960, pp. 113 ss. 
625 Cic., Att. VI, 1, 12; Ov., Fast. III, 771 ss. 
626 D. C. LV, 22, 4; LVI, 29. 
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recavano a sacrificare sul Campidoglio627. Ora, non conosciamo esattamente il nome 
della divinità che riceveva questo sacrificio, anche se sono stati ipotizzati come possibili 
dedicatari Iuppiter, Iuventas e Liber628. Nello specifico, la dedica a Giove del sacrificio 
si può forse ricavare da un passo di Servio in cui si afferma che gli iuvenes, dopo aver 
indossato la toga virile, si recavano sul Campidoglio629; in particolare, la prima parte del 
passo è essa stessa un indice della funzione iniziatica di Giove, ci ricorda infatti che tra i 
compiti del dio ci fosse quello di curare la crescita dei fanciulli. Il ruolo di Giove nelle 
iniziazioni giovanili sembra poi essere confermato dall’accostamento, in una fase 
abbastanza precoce, di Iuppiter a Liber: un tempio a Iuppiter Liber venne infatti 
dedicato sull’Aventino già nel III sec. a.C.630. 
A Roma, dunque, i Salii, sacerdozio con precise funzioni iniziatiche, sembrano 
essere votati al culto di tre divinità legate anche alle iniziazioni giovanili. Questa 
possibilità potrebbe spiegare ulteriormente perché Virgilio ed altri autori attribuissero 
questo ordine ad Ercole il cui culto in area italica ha valenze non solo belliche ma anche 
iniziatiche e misteriche631. A riguardo non è irrilevante notare il rapporto, attestato in 
area italica, tra corporazioni giovanili e culto di Ercole: si può ricordare a mero titolo 
esemplificativo il caso degli iuvenes Fificulani Herculis cultores di Paganica, in area 
vestina632.  Forse non è neanche casuale che in area italica, oltre all’accostamento 
Ercole-Marte ricordato da Servio e Macrobio633, Ercole venga designato con i 
significativi epiteti di Curinus, derivato da Quirinus634, e di Iovio635. Non mi sento però 
di escludere che la dedica dei Salii a Giove, Marte e Quirino sia da riferire anche al 
ruolo di triade pre-capitolina di queste divinità. La danza dei Salii, magica, apotropaica 
                                                 
627 Val. Max. V, 4, 4; Suet., Claud. 2; Serv., Ecl. IV, 49. 
628 ILLUMINATI 1961, p. 59. 
629 Serv., Ecl. IV, 49: «IOVIS I&CREME&TUM nutrimentum: et est vulgare, quod bucolico congruit 
carmini. Sane Iovem merito puerorum dicunt incrementa curare, quia cum pueri togam virilem 
sumpserint, ad Capitolium eunt.»  
630 ILLUMINATI 1961, p. 59; MONTANARI 1984, pp. 250 ss. Sul tempio di Iuppiter Liber a Roma vd. 
LTUR III, p. 144, s.v. Iuppiter Libertas, aedes (Andreussi). 
631 CAMPANELLI 1997, p. 134; CAMPANELLI-ORFANELLI-RICCITELLI 1997, p. 189. A proposito 
vd qui, cap. IV, pp. 245 ss. 
632 CIL IX, 3578=ILS 7306. In generale vd. VAN WONTERGHEM 1992, p. 335. 
633 A proposito vd. anche PROSDOCIMI 1989, p. 529. 
634 GUARDUCCI 1981, pp. 227-228; MATTIOCCO 1989; LETTA 1992, pp. 116 ss.; CAMPANELLI 
1997, p. 134. A Castel di Ieri nelle vicinanze di Superaequum, in area peligna, è attestato anche il culto di 
Iuppiter Quirinus (CIL IX, 3303=SupplIt 5, p. 97). 
635 Il culto di Hercules Iovius  è attestato a Navelli, vicino Peltuinum, in area vestina (CIL IX, 3414=I2, 
394) e forse, in area marsa, a Trasacco (CIL I2, 2873c). A proposito vd. anche LETTA 1992, p. 118, nota 
52.   
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e profilattica636, può, infatti, essere giustamente messa in rapporto con le tre divinità 
garanti della protezione dell’Urbs nella sua più antica fase. 
Si può quindi concludere che il collegio saliare presiedeva all’iniziazione giovanile 
e all’ingresso degli iuvenes nella società sia come Quirites sia come milites, come 
sembra dimostrato dalle caratteristiche delle divinità alle quali erano votati, legate oltre 
che alle iniziazioni anche all’attività bellica e al trionfo militare. Abbiamo già analizzato 
i casi di Marte, Quirino ed Ercole, lo stesso può dirsi anche di Iuppiter, divinità 
designata a Roma anche con gli epiteti di Victor e Invictus637, il cui legame con il 
trionfo militare è provato dall’uso di rivestire, durante la processione trionfale, il 
generale vittorioso con l’ornatus Iovis, cioè con le vesti e gli attributi del dio638.  
 
 
- Il pioppo, l’alloro e lo scyphus di Ercole. 
 
Virgilio, descrivendo il banchetto che ogni anno veniva ritualmente compiuto a 
ricordo del primo convivio voluto da Ercole dopo l’uccisione di Caco e il sacrificio di 
fondazione dell’Ara Massima, relativamente ad Evandro, si sofferma principalmente su 
due particolari: la corona di pioppo bicolore, pioppo definito sacro ad Ercole639, che 
copriva i suoi capelli, e lo scyphus colmo di vino che il re teneva nella mano destra640. 
Nei versi successivi ritorna il riferimento alle corone di pioppo in relazione ai Salii, che 
indossavano tali corone (n. 14). 
L’utilizzo del pioppo nei riti dell’Ara Massima dovette suscitare qualche perplessità 
probabilmente già tra i contemporanei di Virgilio e, sicuramente, negli autori più tardi, 
come si evince da Macrobio (n. 18). Costoro, infatti, assistendo a tali cerimonie, 
riscontravano un utilizzo esclusivo di corone di alloro da parte dei partecipanti. Servio 
prima e Macrobio poi (nn. 15-18) che commentano questi versi virgiliani, sono concordi 
nell’affermare che non si trattasse di un errore del poeta, ma di un’usanza antichissima, 
risalente al tempo di Evandro, e precedente all’introduzione dell’alloro, che venne 
                                                 
636 Sul carattere profilattico della pyrrhíchē vd. SCARPI 1979, pp. 93 ss. 
637 A proposito vd. WEINSTOCK 1957; LTUR III, p. 143, s.v. Iuppiter Invictus, aedes (Coarelli); LTUR 
III, p. 161, s.v. Iuppiter Victor, templum (Coarelli). È interessante notare che i dies natalis del tempio di 
Iuppiter Invictus sul Palatino, del templum di Iuppiter Victor sul Quirinale e quello del tempio di Iuppiter 
Liber sull’Aventino cadessero nello stesso giorno, il 13 aprile (InscrIt XIII, 2, p. 440). 
638 VERSNEL 1970, pp. 59-62; COARELLI 1988A, p. 425. 
 
639 Per il pioppo caro ad Ercole vd. anche Verg., Ecl. VII, 61; Geor. II, 66; Sen., Herc. Fur. 894, 912. 
640 Verg., Aen. VIII, 276 ss. (n. 1). 
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piantato e cresceva sull’Aventino, colle prossimo all’Ara Massima. In particolare Servio 
(n. 16) sostiene che l’uso di corone di alloro nelle cerimonie all’Ara Massima sarebbe 
iniziato solo dopo la fondazione della città e collega il pioppo ad Ercole in relazione alla 
discesa agli Inferi dell’eroe che, in quell’occasione, avrebbe realizzato per sé una corona 
con le foglie di questa pianta, utilizzandola per detergersi il sudore. Questo racconto 
diventa, sempre per Servio, l’aition del doppio colore delle foglie del pioppo: più scure 
sulla superficie esterna, più chiare su quella interna. 
      Ora, il racconto di Servio rimanda a sua volta al mito della ninfa Leuce riportato da 
Servio Danielino nel commentario alle Bucoliche641. Secondo questa leggenda la ninfa 
Leuce, amata e portata negli Inferi da Plutone, dopo la sua morte venne trasformata in 
pioppo dal dio, ed Ercole, quando si recò nei Campi Elisi, fece per sé una corona con le 
foglie di questa pianta, con la quale, coronato, uscì dagli Inferi. Interessante è il 
riferimento ad Omero che chiama il pioppo ¢cerw j642, corrispondente al latino populus 
alba, cioè pioppo bianco, nome che deriverebbe dal fiume Acheronte.  
Questi dati possono essere ulteriormente chiariti rivolgendoci agli Scholia all’Iliade, 
che forniscono elementi di una certa rilevanza643. Il primo dato che si può ricavare è che 
l’altro nome greco del pioppo bianco era leÚkh, nome che, grazie al Danielino, 
ricolleghiamo alla ninfa amata da Plutone e da lui trasformata in pioppo; in secondo 
luogo viene sottolineato come fosse stato Eracle a portare questa pianta dall’Acheronte. 
Ci viene poi detto che altri lo chiamano pioppo nero e scrivono ¢celw j, perché dicono 
“pioppi acquatici”, cioè pioppi nutriti dalle acque644. Infine si fa riferimento all’origine 
del nome ¢cerw j dal fiume Acheronte e, dopo una lacuna, ad una vittoria su Cerbero, 
che può essere solamente quella di Eracle. 
Riassumendo i dati in nostro possesso ricaviamo che l’¢cerw j, pioppo bianco, era 
chiamato anche leÚkh; che questa pianta veniva chiamata anche pioppo nero perché 
cresceva in prossimità dei fiumi e da questi veniva nutrita; che prendeva il nome 
                                                 
641 Serv., Ecl. VII, 61: «POPULUS ALCIDAE GRATISSIMA quia ea velatus ab inferis rediit: quam 
Homerus ¢cerw da dicit, ab Acheronte ad superos translatam: qua corona usus, duplici colore foliorum 
geminos labors (superorum) inferorumque testatus est. De hac sane arbore fabula talis est: Leuce, 
Oceani filia, inter nymphas pulcherrima fuit. Hanc Pluton adamavit et ad inferos rapuit. Quae postquam 
apud eum complete vitae suae tempore mortua est, Pluton tam in amoris, quam in memoriae solarium in 
Elysiis piorum campis leucen nasci arborem iussit, ex qua, sicut dictum est, Hercules se, revertens ab 
inferis, coronavit». 
642 Hom., Il. XIII, 389; XVI, 482. 
643 Schol. Il. XIII, 389: «¢cerw j: ¹ leÚkh· taÚthn g¦r ¢nˇgagen `HraklÁj œx 'Ac◊rontoj. b(BCE3)T 
o≤ d  t¾n a∏geiron, kapi ¢celw j” gr£fousin, œpe∂ fhsin a≥ge∂rwn Ødatotref◊wn” (r 208). Óti d  m◊gaj 
Ãn, ¢llacoà fhsi m∂mnon œpercÒmenon m◊gan ”Asion oÙd  f◊bonto” (M 136). T  
D À ¢cerw j: ¹ leÚkh, par¦ tÕ œk toà 'Ac◊rontoj– œppi tÍ Kerb◊rou tÍ n∂kV. A  
644 Cfr. Hom., Od. XVII, 208. 
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dall’Acheronte, fiume degli Inferi e che Eracle aveva trapiantato questa pianta dal 
mondo infernale a quello degli uomini. Di particolare interesse è il riferimento alla 
vittoria di Eracle su Cerbero che, ricollegata a quanto sappiamo da Servio Danielino e 
dagli stessi scholia, ci permette d’ipotizzare, ad esempio, che l’eroe s’incoronò con 
foglie di pioppo in seguito all’esito positivo della sua dodicesima fatica. A tal proposito 
si può ricordare che di “pioppo caro ad Ercole” parla anche Seneca nell’Hercules 
Furens, tragedia che dà ampio spazio alla discesa dell’eroe nel Tartaro e alla sua vittoria 
su Cerbero; nello specifico, ai versi 893-894, il coro esorta il sacerdote a cingersi i 
capelli con foglie di pioppo dopo che Ercole ha “trapassato i fiumi del Tartaro, placati 
gli dei infernali”645 e, aggiungeremmo noi, sconfitto il cane tricipite.  
La scelta del pioppo per realizzare questa corona non è casuale visto che tutti i dati 
letterari a nostra disposizione, in primis l’origine del nome greco del pioppo 
dall’Acheronte, ci spingono a ritenere che, nell’ottica degli antichi, questa pianta avesse 
un’origine ed un carattere prettamente infero. Questa credenza derivava probabilmente 
dal fatto che tali alberi sorgevano, e sorgono ancora, in prossimità dei fiumi, dato questo 
che è reso esplicito anche dagli Scholia all’Iliade. I fiumi, infatti, come tutti i corsi 
d’acqua, le fonti e le sorgenti, erano considerati punti di contatto tra il mondi umano e 
quello ctonio, e le acque che scorrevano sulla superficie terrestre erano considerate  
provenienti dal sottosuolo646. 
Nello specifico, l’estratto del commento di Servio Danielino sopra riportato in cui si 
riferisce che «quam (sc. populus) Homerus ¢cerw da dicit, ab Acheronte ad superos 
translatam» e quello degli Scholia all’Iliade «taÚthn g¦r ¢nˇgagen `HraklÁj œx 
'Ac◊rontoj», c’inducono non solo a confermare l’idea degli antichi di un’origine infera 
e in relazione all’Acheronte del pioppo, ma anche a credere che il mito attribuisse ad 
Ercole il trasporto della pianta dal Tartaro e la sua introduzione nel mondo degli 
uomini647. Avremmo dunque, nuovamente, un Ercole intermediario tra la sfera umana e 
una dimensione “altra” rispetto a quella degli uomini, nel caso specifico quella 
infernale648. 
Se diamo dunque credito a ciò che scrivono Virgilio, Macrobio e Servio, e cioè che 
nei tempi più antichi coloro che partecipavano al sacrificio che aveva luogo all’Ara 
                                                 
645 Trad. di G. Giardina. 
646 A proposito vd. POCCETTI 1996. 
647 Pausania (V, 14, 2) riferisce che Eracle avrebbe introdotto il pioppo bianco in Grecia dalle rive del 
fiume Acheronte in Tesprozia e che il nome ¢cerw j dato da Omero al pioppo bianco derivi da questo 
fiume. A proposito vd. BECATTI 1968, p. 4; COARELLI 1988A, p. 198. 
648 Su questo ruolo di Ercole vd. sopra, pp. 133 ss. 
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Massima utilizzavano corone di pioppo anziché di alloro, potremmo dedurre che, 
almeno originariamente, le cerimonie e il culto qui celebrati e, di conseguenza la 
divinità cui questi riti erano destinati, avessero uno spiccato carattere infero. 
A tal proposito non è irrilevante menzionare una statua raffigurante Ercole studiata 
attentamente da G. Becatti649: Ercole è infatti rappresentato con il braccio destro 
appoggiato alla clava, con la pelle di leone che pende dal braccio sinistro e con una 
cornucopia tenuta nella mano sinistra. Questa statua si rivela per noi di grande interesse 
perché l’eroe, oltre agli attributi sopra elencati, ha in testa una corona di foglie che il 
Becatti interpreta come foglie di pioppo bianco e che lui mette in relazione con la 
cornucopia tenuta da Ercole, per cui questa iconografia statuaria, da un lato, sarebbe “un 
richiamo al merito specifico dell’eroe quale introduttore di questa pianta”, dall’altro, 
verrebbe “ad accordarsi con la cornucopia nella concezione di Eracle apportatore dei 
doni della natura all’umanità”650. Lo stesso Becatti aveva precedentemente evidenziato 
come questa iconografia di Eracle con cornucopia potesse essere ricollegata ad una 
versione mitica, nota non dalle fonti letterarie ma dalla tradizione figurata, soprattutto 
vascolare, in cui Eracle, durante il suo soggiorno negli Inferi, avrebbe ricevuto in dono 
da Ade il corno dell’abbondanza651. Se questa interpretazione cogliesse nel segno, da un 
lato potremmo ricondurre l’iconografia di Ercole con corona di pioppo e cornucopia al 
suo ruolo d’intermediario tra mondo infernale e mondo degli uomini, dall’altro 
emergerebbe la natura ctonia dell’eroe, sottolineata da una pianta ritenuta infernale dagli 
antichi, il pioppo, e da uno degli attributi caratteristici del dio del regno sotterraneo, il 
corno dell’abbondanza. 
Un Ercole rappresentato molto probabilmente con la testa cinta da una corona di 
pioppo è anche quello che compare sull’arco di Traiano a Benevento: L’Ercole 
raffigurato, come è noto, era l’Hercules Victor-Olivarius, cioè l’Hercules Victor italico, 
del Foro Boario652. Sulla base di questa identificazione, è possibile dedurre che 
l’utilizzo delle corone di pioppo e, di conseguenza, il carattere infero del culto, è 
attestato non solo per le fasi più antiche del culto dell’Ara Massima, ma anche, in piena 
età storica, per il culto dell’Ercole italico. 
Questi ultimi dati manifestano dunque in maniera inequivocabile un legame, o 
meglio, una corrispondenza, una coincidenza tra il più antico culto dell’Ercole dell’Ara 
                                                 
649 BECATTI 1968. 
650 BECATTI 1968, p. 9. 
651 BECATTI 1968, pp. 5 ss. Cfr. infra, cap. IV, pp. 235-236. 
652 BECATTI 1968, pp. 9 ss.; COARELLI 1988A, pp. 197 ss. 
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Massima e quello dell’Ercole italico, evidenziata anche dalla presenza dei Salii, votati 
all’una e all’altra divinità653. A tal riguardo suggestive e pienamente convincenti sono le 
parole di F. Coarelli che a proposito dell’Ercole coronato di pioppo dell’arco di Traiano 
così scrive: “in esso si è voluto sottolineare un carattere di maggiore antichità, 
precedente alla fondazione romulea: in un certo senso, un ritorno alle origini dell’Ercole 
italico”654.  
I caratteri più arcaici e originari del culto dell’Ara Massima, che sopravvivono in 
età storica in quello dell’Hercules Victor tiburtino e italico, vengono alterati a seguito 
dell’ellenizzazione del culto655. Da attribuire proprio a questo processo è il passaggio 
dall’utilizzo del pioppo a quello dell’alloro nelle cerimonie. Servio e Macrobio (nn. 16, 
18), ricordiamolo, ponevano questo cambiamento dopo la fondazione della città, quando 
sull’Aventino venne piantato un boschetto di allori, il Lauretum maius dove venne 
sepolto Tito Tazio656. 
 
L’altro attributo che caratterizza Evandro nella descrizione virgiliana è lo scyphus 
col quale il re si appresta a libare. Ricordiamo che lo scyphus era, insieme alla clava, 
l’attributo di Ercole conservato nel consaeptum sacellum adiacente all’Ara Massima657. 
Ora, Servio e Macrobio (nn. 19-20), commentando il verso di Virgilio «sacer implevit 
dextram scyphus», ci offrono una spiegazione del particolare legame tra l’eroe e questo 
tipo di coppa; mentre però Macrobio lo illustra facendo riferimento, da un lato, alla 
tradizione che voleva Ercole ubriacone, e, dall’altro, al racconto leggendario secondo 
cui Ercole avrebbe utilizzato una coppa per attraversare il mare e raggiungere l’estremo 
Occidente, Servio ci fornisce informazioni più dettagliate e interessanti. L’autore parla 
infatti di una tradizione, appresa da antichi scritti, secondo cui Ercole avrebbe portato in 
Italia una coppa di legno di dimensioni eccezionali, da utilizzare nelle cerimonie. 
Questo scyphus, coperto di pece per evitare il suo deterioramento, era, come si evince 
dal commento di Servio Danielino, la stessa coppa con la quale ogni anno libava il 
pretore, in occasione del banchetto che seguiva il sacrificio dei Ludi Romani.  
                                                 
653 Macr. III, 12, 1 ss. (n. 18). Vd. anche COARELLI 1988A, pp. 198-199. 
654 COARELLI 1988A, pp. 198-199.  
655 COARELLI 1988A, p. 199.  
656 Varr., L. L. V, 152; Fest., p. 496 L. 
657 Vd. sopra, p. 79, nota 352. Nei pressi dell’Ara Massima sarebbe stata rinvenuta una base con dedica ad 
Ercole (CIL VI, 328) e la raffigurazione di uno scyphus, oggi conservata ai Musei Capitolini (COARELLI 
1988A, p. 64, nota 8). 
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L’insieme di questi dati ci porta ad ipotizzare che l’Evandro descritto da Virgilio 
con corona di pioppo e scyphus nella mano destra, e il praetor urbanus che ogni anno 
libava con il poculum ligneo conservato nel sacello presso l’Ara Massima, emulassero 
quanto aveva fatto Ercole dopo il sacrificio di fondazione dell’Ara Massima. 
Il passo di Solino (n. 8) sembra fornire una conferma a quanto detto. Dalle sue 
parole si desume che nel sacello erano conservate le testimonianze del banchetto e della 
qualità divina di Ercole, cioè lo scyphus col quale aveva libato e la clava, che teneva 
lontano dal luogo sacro i cani658. Altri dati consolidano ulteriormente quanto detto: in 
primis, un grande interesse ha per noi quanto scritto da M. Torelli, in un articolo di 
qualche anno fa, sul legame innegabile tra la descrizione virgiliana di Evandro 
banchettante con lo scyphus nella mano destra e la statua di culto dell’Herakles 
Epitrapezios rinvenuta nel tempio di Ercole di Alba Fucens659, in cui il dio è raffigurato 
seduto a banchetto, con il braccio destro appoggiato alla clava e la mano sinistra che 
regge un poculum. In realtà, una piccola differenza esiste, mentre infatti in Virgilio 
Evandro indossa una corona di pioppo, la testa della statua di Alba Fucens è invece 
cinta da foglie di alloro. Ma se Torelli cogliesse nel segno, come credo, nell’identificare 
l’Ercole di Alba Fucens con una copia della statua di culto dell’Ercole dell’Ara 
Massima conservata nel consaeptum sacellum insieme agli attributi del dio, scyphus e 
clava660, questa aporia potrebbe trovare una giustificazione nel fatto che siamo in 
un’epoca in cui nella celebrazione delle cerimonie dell’Ara Massima, le corone di 
pioppo sono state sostituite da quelle di alloro. 
A conferma dell’ipotesi d’identificazione della statua di Ercole di Alba Fucens con 
la statua di culto dell’Ara Massima proposta da Torelli vi sono poi le raffigurazioni del 
dio su due medaglioni, uno di Antonino Pio e l’altro di Caracalla, e su di un asse, 
sempre di Caracalla, tutti conservati al Cabinet des Médailles di Parigi661: Ercole è 
seduto a banchetto, con diversi personaggi che lo attorniano; nel medaglione e nell’asse 
di Caracalla è ben visibile anche l’oggetto che tiene nella mano destra e cioè una coppa. 
Il dio è dunque rappresentato nel momento della libagione, così come Virgilio descrive 
Evandro nel momento del banchetto e come il dio è rappresentato nella statua di Alba 
                                                 
658 COARELLI 1988A, p. 64. Sulla funzione del consaeptum sacellum annesso all’Ara Massima vd. 
TORELLI 2006, pp. 598 ss.  
659 TORELLI 1993, pp. 111 ss. Sulla statua di culto di Alba Fucens vd. DE VISSCHER 1961. Sul tipo 
dell’Herakles Epitrapezios vd. anche LIMC IV, 1, pp. 774 ss., Herakles 950 ss. (Palagia); CAMPUS 
2005, in part., p. 205, nota 7 (con bibliografia precedente). 
660 TORELLI 1993, p. 113. 
661 VAN BERCHEM 1967, tav. XVI, figg. 1-2, p. 337, fig. 1. 
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Fucens. Ora Van Berchem identifica la scena con il banchetto, voluto da Ercole, che 
consacrò l’istituzione dell’Ara Massima, lo studioso infatti riconosce nell’oggetto 
raffigurato sullo sfondo dei due medaglioni e dell’asse proprio l’Ara Massima662. È 
quindi verosimile che proprio questa dell’Ercole a banchetto fosse l’iconografia della 
statua di culto del dio dell’Ara Massima. Tra l’altro questa possibile rappresentazione 
del dio è forse confermata dal passo di Macrobio (n. 22) in cui è esplicitamente 
affermato che nel culto di Ercole a Roma si usava banchettare seduti e che, citando 
Cornelio Balbo, presso l’Ara Massima fosse norma non fare il lettisternio663. 
Il rapporto tra l’Ercole dell’Ara Massima e l’Ercole della colonia di Alba Fucens è  
ulteriormente consolidato da un altro dato. Un’iscrizione proveniente dalla colonia 
latina ricorda come il dio qui fosse venerato anche come Salarius, cioè dispensatore di 
sale664; legato a questo bene di primaria importanza è anche il santuario dell’Ara 
Massima vista, da un lato, la sua collocazione nel Foro Boario, traguardo della via 
Campana, direttrice che collegava Roma con le saline tiberine, e punto di partenza della 
via Salaria, tracciato che permetteva il trasporto del sale in Sabina, e, dall’altra, la sua 
vicinanza alle Salinae del Foro Boario, punto d’immagazzinamento di quel sale che 
giungeva a Roma tramite la via Campana665. In questo senso siamo portati ad attribuire 
la qualifica di Salarius anche all’Ercole di Roma. Il ruolo del dio di protettore dei 
mercanti di sale e di dispensatore di questo prezioso bene666, come è stato più volte 
sottolineato, va di pari passo con la sua funzione di difensore delle greggi e dei 
pastori667: è infatti nota l’importanza che il sale avesse nell’allevamento ovino e nella 
pastorizia in generale668. 
Altri santuari erculei in area laziale ed italica provano in maniera diretta o indiretta 
lo stretto nesso tra il dio e il sale, basterà qui ricordare il santuario di Campochiaro, in 
territorio sannitico, dedicato con ogni probabilità come quello di Alba Fucens ad un 
Ercole del sale669, o quello di Tivoli, per cui è stata proposta, tra le altre, una possibile 
                                                 
662 VAN BERCHEM 1967, pp. 336 ss. 
663 A proposito vd. TORELLI 2006, p. 580, nota 48. 
664 CIL IX, 3961. COARELLI-LA REGINA 1984, p. 87; TORELLI 1993, pp. 114 ss.; id. 2006, p. 580; 
BONETTO 1999, p. 299. 
665 A proposito di tutto questo vd. cap. I, pp. 5 ss. 
666 A Pompei, dove sono attestate le Salinae Herculeae, gli stessi giacimenti di sale erano posti sotto la 
protezione del dio (MUROLO 1995). 
667 COARELLI-LA REGINA 1984, p. 87; COARELLI 1988A, pp. 109 ss.; TORELLI 1993, pp. 106 ss.; 
BONETTO 1999.   
668 Verg., Geor. III, 394-397; Plin., &. H. XXXI, 88. Cfr. anche GABBA-PASQUINUCCI 1979, p. 148; 
MUROLO 1995; BONETTO 1999. 
669 TORELLI 1993, pp. 116-117; BONETTO 1999, pp. 299 ss. 
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funzione di distribuzione del sale ai pastori670. Inoltre, molti di questi santuari, in primis 
quelli di Tivoli e di Alba Fucens, sono stati interpretati come fora pecuaria, cioè come 
mercati del bestiame, posti sotto la protezione di una divinità, Ercole, protettrice di 
pastori e bestiame, ma anche garante degli accordi commerciali671, situazione che 
richiama alla mente ancora una volta il caso specifico del Foro Boario. A tal riguardo, 
non pone delle difficoltà pensare che questi santuari di Ercole-fora pecuaria dislocati in 
tutta l’area centro-italica ma non solo672, molto di frequente lungo il percorso dei 
tratturi, costituissero reali copie del Foro Boario di Roma673. 
Ritornando allo scyphus ligneo, attributo dell’Ercole dell’Ara Massima che il dio 
avrebbe condotto in Italia, ancora M. Torelli vede un legame diretto tra il legno, 
materiale con il quale l’oggetto era stato ricavato, e il sale, evidenziando che il legno era 
“usato universalmente e dall’alta antichità per contenere il sale”674; dato che può essere 
accostato alla scelta di raffigurare l’Hercules Salarius come Ercole seduto a banchetto 
con lo scyphus in mano. 
 
Concludendo, si può notare che la descrizione virgiliana di Evandro banchettante 
con corona di pioppo, sostituito poi dall’alloro, e scyphus trova precise corrispondenze 
in un tipo statuario, quello dell’Herakles Epitrapezios lisippeo, attestato ad Alba 
Fucens, ma che doveva essere, almeno a partire da una certa epoca, anche l’immagine 
della statua di culto dell’Ara Massima, della quale il simulacro della colonia latina 
doveva essere una copia. Questa iconografia va sicuramente letta tenendo presente la 
centralità del banchetto nel rito e nelle cerimonie sacre che si svolgevano presso l’Ara 
Massima675: a tal proposito non va dimenticato che i partecipanti al sacrificio ed al 
banchetto dovevano apparire in tutto simili all’immagine del dio. Si può ricordare, ad 
esempio, proprio la descrizione virgiliana di Evandro (n. 1), oppure che gli stessi 
partecipanti al sacrificio, nei passi ancora di Virgilio (n. 1), Servio (n. 16) e Macrobio 
(nn. 18, 22), indossassero corone prima di pioppo poi di alloro e banchettassero seduti, 
infine si può ancora menzionare la libazione del praetor urbanus con lo scyphus 
                                                 
670 BONETTO 1999, pp. 297 ss. 
671 COARELLI 1995, pp. 202 ss.  
672 L’attestazione epigrafica più antica di un forum pecuarium proviene da Aquileia e si data intorno al 
148 a.C. (vd. da ultima ZENAROLLA 2008, p. 111, nota 709, con bibl. precedente). 
673 A proposito del caso di Alba Fucens vd. COARELLI-LA REGINA 1984, p. 87; TORELLI 1993, p. 
114. 
674 TORELLI 2006, p. 580. 




conservato nel sacello presso l’Ara Massima, sul modello di quella celebrata da Ercole 
in seguito alla fondazione dell’altare. 
Queste analogie esteriori tra l’Ercole dell’Ara Massima e quello di Alba Fucens, 
che non è altri che l’Hercules Victor italico676, derivano a loro volta da similitudini 
funzionali, emerse in parte anche in relazione all’utilizzo di corone pioppo sia nel culto 
ancestrale dell’Ara Massima, sia nel culto dell’Ercole italico677. Il carattere ctonio e, 
specialmente, il ruolo di garante dei patti commerciali e di difensore dei pastori, delle 
greggi e delle mandrie, espresso, da un lato, dal rapporto privilegiato con il sale e, 
dall’altro, dall’ubicazione degli stessi luoghi di culto, inseriti nel contesto di mercati del 
bestiame, il Foro Boario a Roma e i vari fora pecuaria in area centro-italica, sono tutti 




- Il racconto di Acca Larenzia. 
 
Plutarco (nn. 23-24), Tertulliano (n. 25), Macrobio (n. 26) e Agostino (n. 27) ci 
hanno tramandato, con piccolissime varianti, una leggenda legata all’Ercole romano. 
Secondo questo racconto, che gli autori traggono da fonti antiquarie, ambientato il 23 
dicembre ultimo giorno dei Saturnali, il custode di un non meglio precisato tempio di 
Ercole, avrebbe sfidato a dadi il dio, con la clausola che il perdente avrebbe pagato di 
tasca propria un banchetto ed una prostituta al vincitore. Il custode, sconfitto dalla sua 
mano che giocava per Ercole, salda i debiti di gioco, imbastendo un banchetto nel 
tempio ed offrendo al dio le prestazioni di Larenzia, prostituta di professione678. La 
donna, dopo l’amplesso con il dio, avrebbe ricevuto dallo stesso l’ordine di recarsi il 
giorno seguente nel foro e di farsi amico il primo uomo che avrebbe incontrato. Costui è 
Caruzio o Tarruzio, giovane o anziano ricchissimo, che avrebbe sposato Larenzia, 
                                                 
676 A tal proposito si possono ricordare le parole di De Visscher che, riferendosi alla corona di alloro della 
statua di Alba Fucens, così scriveva: “Mais il (sc. le laurier) est aussi, de façon générale, symbole de 
victoire, et pourrait ainsi rappeller la victoire d’Héraklès (H. invictus), une représentation qui devait 
aisément se confondre avec celle de l’Epitrapézios” (DE VISSCHER 1961, p. 84). 
677 Vd. sopra, pp. 171 ss. 
 
678 Su Acca Larenzia vd. anche Gell. VII, 7, 5. 
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lasciandole tutti i suoi beni dopo la morte. A sua volta, Larenzia avrebbe lasciato erede 
delle proprietà di Tarruzio il popolo romano, meritando così onori divini679. 
Tutta la narrazione è da collegare al santuario dell’Ara Massima come si evince 
dall’indicazione cronologica di Macrobio (n. 26) che ambienta la vicenda al tempo di 
Anco Marzio. Ovviamente questa datazione non va preso alla lettera, ma comunque sia, 
insieme ad altri elementi che saranno presi in esame, permette di risalire per il nucleo 
originario del racconto ad un’epoca certamente antica in cui l’unico tempio di Ercole a 
Roma era quello dell’Ara Massima680. 
F. Coarelli, prescindendo da tutti gli elementi romanzeschi del racconto, ha 
enucleato una serie di dati in relazione tra di loro: “il gioco dei dadi nel tempio di 
Ercole; la ierogamia tra il dio e la prostituta (evidentemente una ierodula); il matrimonio 
della prostituta sacra, e la ricchezza che ne deriva alla città”681, ai quali lo stesso 
studioso aggiunge il banchetto, posta in palio, insieme alla prostituta, del gioco tra 
custode e dio682. I diversi momenti del racconto sono stati riferiti, ancora da Coarelli, ad 
altrettanti elementi da attribuire al culto dell’Ercole dell’Ara Massima: in primis il gioco 
dei dadi sembra rimandare ad una pratica oracolare di origine orientale, la cubomanzia; 
la cena-banchetto e la prostituta offerte ad Ercole sono invece da rapportare 
rispettivamente alla centralità del banchetto nelle cerimonie che si tenevano in onore del 
dio, di cui si è già detto sopra, e alle pratiche, anch’esse orientali, della prostituzione 
sacra e della ierogamia683. 
La parte finale del racconto evidenzia dati altrettanto interessanti: l’incontro di 
Larenzia con Carutius-Tarutius, ricco personaggio etrusco che, come scrive ancora 
Coarelli, simboleggia il “tipico rappresentante del genere di persone che una prostituta 
sacra poteva sperare di incontrare nell’emporio del Foro Boario”684, e l’eredità che la 
donna riceverà in seguito alla morte del marito e che lascerà in testamento al popolo 
romano, che documenta invece “il meccanismo di accumulazione che queste strutture 
                                                 
679 Il racconto di Acca Larenzia scortum Herculis in rapporto ai Larentalia è riportato anche nei Fasti 
Praenestini (InscrIt XIII, 2, p. 139): [E X La]r(entalia), np. [Fer]iae Iovi. Accae Larentin[ae Parentalia 
fiunt]. / Hanc alii Remi et Rom[uli nutricem, alii] / meretricem, Herculis scortum, [fuisse dic]unt. / 
Parentari ei publice, quod p(opulum) R(omanum) he[redem fece]rit, / magnae pecuniae, quam accepe[rat 
testame]nto / Tarutili amatoris sui.  
680 COARELLI 1988A, p. 129; D’Alessio in CARANDINI 2006A, pp. 333-336; TORELLI 2006, pp. 
583-584. D. Sabbatucci accetta la collocazione temporale del mito di Acca ed Ercole al tempo di Anco 
(SABBATUCCI 1958, p. 72). 
681 COARELLI 1983A, p. 277; cfr. anche id. 1988A, pp. 129-130. 
682 COARELLI 1988A, p. 129.  
683 COARELLI 1983A, pp. 276 ss.; id. 1988A, pp. 129-130. Cfr. anche D’Alessio in CARANDINI 
2006A, pp. 333 ss.; TORELLI 2006, pp. 583-584. 
684 COARELLI 1983A, p. 278. 
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costituivano ai margini della città arcaica”685. Riguardo soprattutto il primo aspetto, 
quello cioè dell’incontro tra Larenzia e Tarutius, è opportuno rilevare che Agostino (n. 
26) ricorda come questo incontro venga chiaramente predetto da Ercole alla prostituta in 
sogno, dopo l’unione tra i due, avvenuta sempre durante il sonno. Ci troviamo dunque 
di fronte alla possibile descrizione di un altro processo oracolare, l’incubatio686. 
Lo stesso Agostino (n. 27), insieme a Tertulliano, ci tramanda un altro prezioso 
particolare assente negli altri autori che narrano la leggenda; i due autori riportano 
infatti che, in caso di sconfitta del dio ai dadi, il custode del tempio si sarebbe pagato 
cena e prostituta con i proventi del tempio. È ovvio che si faccia riferimento ad un 
grande accumulo di ricchezze nel santuario che non può non essere in relazione con la 
pratica di donare ad Ercole la decima dei guadagni e dei bottini di guerra687. 
Da questo racconto novellistico e romanzesco è dunque possibile trarre un quadro 
piuttosto complesso delle pratiche cultuali legate all’Ercole dell’Ara Massima. A questo 
punto è opportuno approfondire i singoli elementi ricavabili dal racconto. 
 
Gioco dei dadi. Come si è visto, il gioco dei dadi tra custode e dio va 
probabilmente messo in relazione con la pratica oracolare, basata sul lancio dei dadi, 
della cubomanzia. La cubomanzia è assimilabile all’astragalomanzia, tecnica mantica 
che prevedeva il lancio di astragali al posto di dadi688: in entrambi i casi l’oracolo 
veniva tratto sulla base della somma dei numeri data dal lancio di uno o più dadi o 
astragali. L’utilizzo dei dadi come strumento di sorteggio e divinatorio è documentato 
già in Mesopotamia ed in Egitto, ed è in Oriente che ha le proprie origini689. Uno dei 
templi in cui veniva praticata l’astragalomanzia, era quello di Eracle a Bura in Acaia, 
descrittoci da Pausania, collocato all’interno di una grotta lungo il corso del fiume 
Buraico690. 
Ritornando a Roma, F. Coarelli ricorda come il gioco dei dadi, solitamente proibito, 
veniva permesso durante i Saturnalia, in occasione dei quali il re della festa veniva 
                                                 
685 COARELLI 1983A, pp. 278-279. 
686 COARELLI 1983A, p. 278. 
687  Cfr. TORELLI 1993, pp. 105 ss.  
688 A proposito della cubomanzia e dell’astragalomanzia vd. GRAF 2005. La differenza tra dado e 
astragalo stava, da un lato, nel numero minore di facce di quest’ultimo, erano infatti quattro contro le sei 
del dado e, dall’altro, nella maggiore irregolarità dell’astragalo, osso naturale, rispetto al dado, corpo 
geometrico lavorato (GRAF 2005, p. 60). 
689 MOSKOVSZKY 1973; MILANO 2001. 
690 Paus. VII, 25, 10. Su questo santuario vd. GRAF 2005, p. 62. 
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sorteggiato a dadi691. A tal proposito non è forse inutile ricordare che una tradizione 
metteva in rapporto con Ercole la festa dei Saturnali692.  
Un altro santuario in suolo italico dove era esercitata la cubomanzia era quello della 
fons Aponi presso Padova, ricordato da Svetonio693, in relazione con un luogo di culto 
dedicato a Gerione e, secondo Claudiano, con il passaggio di Ercole in quella zona694. 
       
 
Acca Larenzia. Prostituzione sacra, ierogamia e rito di fine anno. La prostituta 
scelta dal custode del tempio per Ercole è Acca Larenzia, definita da Macrobio (n. 26) 
nobilissimum scortum, illustre prostituta la cui nobiltà, come scrive Coarelli, va 
interpretata come “residuo dell’aspetto sacrale, non più compreso o rimosso”695. Nel 
nostro racconto, quindi, Acca Larenzia svolge il ruolo di prostituta sacra (ierodula)696, 
pagata dal custode del tempio per soddisfare il dio. Ma Acca Larenzia è anche, secondo 
un’altra tradizione, la mitica lupa-prostituta, moglie di Faustolo che allattò i gemelli 
nella grotta del Lupercal ai piedi del Palatino697. Che i due personaggi vadano 
identificati è accertato, ad esempio, dal passo di Plutarco (n. 23) in cui viene riferito che 
la “seconda” Larenzia, quella legata al culto di Ercole, fosse scomparsa nello stesso 
luogo dove la “prima” era stata sepolta. Ora il sepolcro di Acca Larenzia era localizzato 
presso l’infima &ova via, nelle vicinanze del Velabro e in corrispondenza del sacello di 
Larunda, la mater Larum, cui Acca Larenzia deve essere assimilata, non solo per lo 
stretto rapporto topografico tra sacello della prima e tomba della seconda, ma anche per 
il suo ruolo di mitica nutrice dei gemelli698. 
                                                 
691 COARELLI 1983A, p. 278. Un utilizzo simile del dado per sorteggiare gli eponimi in Assiria è 
ricordato in MILANO 2001, pp. 25 ss. 
692 Macr. I, 7, 27 ss. 
693 Suet., Tib. XIV, 4. 
694 Claud., Carm. min. 26, 23-26. 
 
695 COARELLI 1988A, pp. 129-130; D’Alessio in CARANDINI 2006A, pp. 334-335; TORELLI 2006, 
pp. 583-584. Su Acca Larenzia vd. anche SABBATUCCI 1958. 
696 Solo nel racconto tratto dalla Vita di Romolo di Plutarco (n. 23) viene detto che costei non esercitava 
apertamente la professione di prostituta. Tra l’altro sempre Plutarco, questa volta nelle Quaestiones 
Romanae (n. 24), afferma esattamente il contrario, contraddicendosi. 
697 Liv. I, 4, 6 ss.; Plu., Rom. 4. Sui vari strati della leggenda di Acca Larenzia vd. da ultimi COARELLI 
2003, pp. 50-53; D’Alessio in  CARANDINI 2006A, pp. 331 ss. Secondo la D’Alessio la più antica Acca 
Larenzia sarebbe stata Madre dei Lari e degli Arvali e, solo in una seconda fase, sarebbe diventata nutrice 
dei gemelli. La “terza” Acca sarebbe invece la prostituta sacra offerta ad Ercole dal custode dell’Ara 
Massima. 




Un rapporto topografico collega il sepolcro di Acca Larenzia anche con l’Ara 
Maxima Herculis: i due monumenti costituivano infatti rispettivamente il quarto e il 
primo vertice della Roma romulea699. Non è quindi casuale l’accostamento nel nostro 
racconto di Acca Larenzia ad Ercole: come vedremo, il legame tra le due divinità, tale 
infatti deve essere considerata Larenzia, è confermato da ulteriori elementi. 
Varrone, Plutarco e Macrobio700 parlano di una festa in suo onore, i Larentalia, che 
si svolgeva il 23 dicembre701, ultimo giorno dei Saturnalia702, di cui viene indicato 
unanimemente il carattere funebre. Ora, F. Coarelli ha messo in luce altri elementi che 
vanno a confermare ulteriormente lo stampo funerario e catactonio del culto di Acca 
Larenzia e, quindi, di Acca Larenzia stessa703. In primis va analizzato il dato 
topografico: il sepolcro di Acca Larenzia sorgeva in prossimità dell’arcaica palude del 
Velabro; più precisamente, in prossimità di questo monumento, avveniva lo sbarco di 
chi s’imbarcava nella zona ai piedi dell’Aventino, dove, non casualmente, era l’Ara 
Massima704. Ora, la palude del Velabro era certamente ritenuta la residenza dei defunti, 
costituendo un’area liminare, un punto di passaggio tra il mondo dei vivi e quello dei 
morti705. A questo bisogna poi aggiungere il legame diretto di Acca Larenzia con il 
Lupercal e, indiretto, con i Lupercalia e Fauno, dio della festa, che avevano uno 
spiccato marchio funebre e infero706. 
Il secondo dato da prendere in considerazione è quello calendariale, i Larentalia, 
infatti, cadevano il 23 dicembre, a due giorni di distanza dal 21 dicembre, solstizio 
d’inverno. La festa s’inseriva all’interno di un ciclo di festività di fine anno che 
comprendeva i Saturnalia707, gli Opalia  del 17-19 dicembre, e i Divalia, festa di 
Angerona, del 21 dicembre. Ora, come è noto, le feste di fine anno intrattengono sempre 
                                                 
699 COARELLI 1983A, pp. 262 ss.; TORELLI 1993, pp. 93 ss.  
700 Varr., L. L. VI, 24; Plu., Rom. 4, 5; Macr. I, 10, 15. 
701 Solo Plutarco fa riferimento a dei Larentalia che avevano luogo il 23 Aprile e che Torelli interpreta 
come duplicato del “sacrum di fine solstizio invernale del 23 dicembre” (TORELLI 1984, p. 85). 
702 Macr. I, 10, 11. 
703 COARELLI 1983A, pp. 227 ss. 
704 COARELLI 1983A, p. 277. Il rapporto tra Ara Massima e Velabro sottolinea ancora di più il carattere 
catactonio dell’Ercole del Foro Boario. 
705 COARELLI 1983A, pp. 273-274.  
706 A proposito di questo vd. sopra, pp. 130 ss. 
707 I Saturnalia, come ogni festa di fine anno, si pensi ad esempio ai Lupercalia di febbraio, era una festa 
di “rottura dell’ordine” (SABBATUCCI 1958, p. 62). 
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una stretta relazione con il mondo dei morti708: rimanendo in ambito romano vanno 
citate le festività di Febbraio, forse una duplicazione di quelle di dicembre709. 
Tra l’altro è opportuno rimarcare il rapporto anche topografico tra il culto di 
Larenzia e quelli di Saturno e di Angerona, tutti culti funerari e ctoni che sorgevano in 
prossimità del Velabro710. 
Infine, un passo di Macrobio (n. 28) sottolinea ulteriormente la valenza catactonia 
delle feste di Dicembre ricordando per il 21 dicembre, giorno del solstizio d’inverno, il 
sacrificio di una scrofa gravida e di pane e vino mielato ad Ercole a Cerere, entrambe 
divinità legate al mondo sotterraneo; non si mancherà di notare che questo sacrificio 
precedeva di appena due giorni la festa dei Larentalia. Che l’Ercole destinatario del 
sacrificio ricordato da Macrobio fosse quello dell’Ara Massima sembra deducibile dalla 
vicinanza topografica tra l’Ara Massima nel Foro Boario e il tempio di Cerere, Libero e 
Libera alle pendici dell’Aventino. Tra l’altro come è già stato notato il sacrificio ad 
Ercole e a Cerere, che doveva avere certamente un significato agrario, cadeva appena 
due giorni prima della festa di Larentia che, in quanto madre degli Arvali, aveva anche 
connotati agrari711. Al rapporto calendariale tra sacrificio ad Ercole e a Cerere e festa 
dei Larentalia corrisponde anche un nesso squisitamente topografico tra i tre luoghi di 
culto delle divinità: la tomba di Larenzia ubicata alla fine della &ova via, in prossimità 
del Velabro, l’Ara Massima nel Foro Boario, anch’essa vicina alla palude, e il tempio di 
Cerere, Libero e Libera alle pendici dell’Aventino, non distante dal santuario erculeo. 
Sembra quindi che una lettura verosimile del passo di Macrobio sia possibile 
unicamente riconoscendo nell’Ercole che riceveva il sacrificio, il detentore del culto 
dell’Ara Massima.  
    Ritornando al racconto di Acca Larenzia prostituta, è opportuno riassumere i 
risultati ottenuti dall’analisi della leggenda negli studi di E. Moskovszky e di F. 
Coarelli712. Mentre, infatti, lo studioso ungherese ha evidenziato come cubomanzia e 
ierogamia appaiano inscindibilmente legate nei riti d’inizio anno in Mesopotamia e in 
Egitto, Coarelli, rimarcando l’origine orientale del rito e collegandolo al dato 
                                                 
708 Vd. sopra, pp. 130 ss. 
709 COARELLI 1983A, pp. 257 ss.; 273 ss. Lo studioso pensa ad un iniziale calendario di dieci mesi, 
quello attribuito dalla tradizione a Romolo, che aveva inizio a Marzo e fine a Dicembre, al quale, in epoca 
successiva, sarebbero stati aggiunti i mesi di gennaio e febbraio che avrebbero reso necessaria la 
duplicazione dei riti di fine anno (COARELLI 1983A, p. 274).  Per il legame tra feste di Febbraio e 
mondo dei morti vd. sopra, pp. 130 ss. 
710 COARELLI 1983A, p. 258. 
711 Vd. ad esempio D’Alessio in CARANDINI 2006A, p. 331. 
712 MOSKOVSZKY 1973. COARELLI 1983A, pp, 277-278. 
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calendariale per cui la festa di Larenzia cadeva all’interno di un ciclo di feste di fine 
anno, ha attribuito i vari momenti della leggenda di Acca Larenzia ad un rituale di fine 
anno. Queste conclusioni sono poi confermate dal dato letterario, Macrobio infatti 
ambienta la vicenda di Ercole e Larenzia proprio nel decimo giorno dei Saturnalia, festa 
di Giove Larentinale, cioè nel giorno dei Larentalia713. A questi dati bisogna poi 
aggiungere che il 21 dicembre, due giorni prima dei Larentalia e sempre in relazione 
con il ciclo delle feste di fine anno, era celebrato il sacrificio di una scrofa gravida e di 
pane e vino mielato sempre ad Ercole insieme a Cerere (n. 28). I Larentalia del 23 
dicembre presentano un altro aspetto tipico delle feste di fine anno e cioè quello di 
essere anche i Parentalia di Acca Larenzia, cioè la festa funebre di Acca Larenzia, con 
la quale costei veniva riconosciuta come antenata (in quanto Mater Larum, Madre degli 
Arvali e nutrice di Romolo): sono i Fasti Prenestini di Verrio Flacco a ricordare che i 
Larentalia Acca Larentin[ae Parentalia fiunt] e che a lei, in questo giorno, si offrivano 
sacrifici funebri714. Che le feste dei parenti defunti e, più in generale, dei morti 
scandissero la fine dell’anno è dimostrato dal fatto che i dies parentales cadevano dal 
13 al 21 febbraio, altra fine d’anno715. 
Soffermandoci momentaneamente sull’interpretazione ierogamica della leggenda di 
Acca Larenzia prostituta sacra offerta ad Ercole, è opportuno distinguere due momenti: 
nel primo Acca si unisce ad un dio, Ercole, nel secondo la donna, come predettole dal 
dio, conosce e sposa il ricco Taruzio, di cui eredita i beni, soprattutto proprietà terriere, 
che alla sua morte donerà al popolo romano o, secondo un’altra versione, a Romolo716. 
Dietro la figura mitica di Taruzio, il cui nome sembra essere di origine etrusca717, si è 
voluto riconoscere il re Tarquinio Prisco visto che tra i terreni lasciati in eredità al 
popolo romano da Larenzia vi era probabilmente l’ager Tarax, cioè la “parte dell’ager 
dei Tarquini corrispondente al Tarentum nel Campo Marzio”718. Sulla base di questa 
identificazione, si è ipotizzato che l’unione tra il re Taruzio-Tarquinio e la donna-dea 
Acca Larenzia celi una tradizione ierogamica di origine orientale che “individuava 
nell’unione tra il re e la divinità femminile il fondamento e la legittimazione di un 
                                                 
713 Macr. III, 10, 11 ss.: «Decimo kalendas feriae sunt Iovis quae appellantur Larentinalia; de quibus, 
quia fabulari libet, hae fere opiniones sunt. Ferunt enim regnante Anco aedituum Herculis per ferias 
otiantem deum tesseris provocasse…» 
714 InscrIt XIII, 2, p. 139. 
715 BRELICH 1955, pp. 105 ss. 
716 Vd. a proposito COARELLI 1997, pp. 139 ss.; D’Alessio in CARANDINI 2006A, p. 334. 
717 TORELLI 2006, p. 583. 
718 COARELLI 1997, p. 139, nota 23 (con bibl. precedente); D’Alessio in CARANDINI 2006A, p. 334. 
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nuovo regno”719, tradizione dunque assimilabile a quella, attestata dalle fonti letterarie e 
archeologiche, dell’unione tra Servio Tullio e Fortuna a Roma e del tiranno Thefarie 
Velianas e Uni-Astarte a Pyrgi720. Secondo questa ipotesi, il mito di Acca Larenzia 
prostituta, dietro la quale si dovrebbe intravedere la figura semistorica di Tanaquil, la 
moglie di Tarquinio Prisco, risalirebbe al periodo tra la fine VII e gli inzi del VI sec. 
a.C., nella fase iniziale della monarchia etrusca, ed Ercole comparirebbe come paredro 
di Acca Larenzia in quanto divinità protettrice dei Tarquini721. Si tratterebbe dunque di 
un Ercole, personificazione del monarca, non diverso da quello del gruppo acroteriale, 
databile alla seconda metà del VI sec. a.C., che decorava il santuario di Fortuna 
nell’area sacra di S. Omobono, rappresentato, secondo l’ipotesi interpretativa di 
Coarelli, nell’atto della ierogamia con una divinità femminile, forse la stessa Fortuna722. 
Ma dal racconto emerge soprattutto che l’amplesso di Larenzia con il dio è la 
premessa indispensabile dell’incontro e del matrimonio tra la prostituta e il ricco 
Tarutius, presupposto per il lascito testamentario al popolo romano di Larenzia723, a sua 
volta conseguenza, secondo i Fasti Prenestini, del riconoscimento della donna come 
antenata. A proposito, M. Torelli ha sottolineato che l’istituto della prostituzione sacra 
consisteva nel “consacrare nei santuari, per periodi variabili da un giorno a lunghi anni, 
donne appartenenti alle classi dominanti724, come accadeva in varie situazioni 
mesopotamiche; dopo essersi giaciute con stranieri e dopo aver versato al santuario i 
proventi del servitium, le donne venivano liberate e potevano tornare alla vita normale, 
accedendo anche al matrimonio”725. Sembra dunque possibile ipotizzare che nel 
racconto di Acca Larenzia prostituta offerta ad Ercole, racconto inserito nel contesto di 
una cerimonia di fine anno, di chiusura di un ciclo temporale e, di conseguenza, di una 
fase della vita, il “sacrificio” sessuale della donna, reso esplicito dalla sua prostituzione, 
abbia evidenti connotati iniziatici, da riferire specialmente al rito di passaggio del 
matrimonio726. La prostituzione rituale di Larenzia potrebbe rientrare dunque nel 
complesso di “primitive cerimonie d’iniziazione femminile incentrate sulla deflorazione 
                                                 
719 D’Alessio in CARANDINI 2006A, p. 335. 
720 A proposito vd. soprattutto GROTTANELLI 1987; MENICHETTI 1994, pp. 102 ss. 
721 COARELLI 1997, p. 139, nota 24 (con bibl. precedente); D’Alessio in CARANDINI 2006A, pp. 336, 
338. 
722 COARELLI 1988A, pp. 230 ss. 
723 Sul testamento di Acca Larenzia vd. COARELLI 1997, pp. 139-148. 
724 Acca Larenzia è definita da Macrobio e da Agostino (nn. 26-27) rispettivamente nobilissimum scortum 
e nobilissima meretrix. 
725 TORELLI 2006, p. 584. 
726 Sui ruoli di protettore del matrimonio di Ercole e di iniziata e d’iniziatrice di Acca Larenzia vd. 
SABBATUCCI 1958, pp. 68 ss; 70-71. 
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rituale delle fanciulle, ossia sullo stupro ad opera di divinità, demoni, spiriti dei defunti, 
simbolicamente rappresentati da sacerdoti, stregoni, anziani, stranieri”727. Questa forma 
di ieropornia rituale, fondata sulla prostituzione sacra e sull’offerta-sacrificio prenuziale 
della verginità, è da connettere ovviamente anche all’accumulo della dote728. 
Lasciando per ora da parte la figura di Ercole, nel giorno del solstizio invernale, due 
giorni prima dei Larentalia, un sacrificio veniva offerto, oltre che ad Ercole, anche a 
Cerere, dea delle messi. Viene da sé ricollegare un sacrificio a Cerere in occasione di 
una festa di fine anno al ciclo vegetale e, soprattutto, agrario. Come è noto, infatti, 
l’inizio e la fine dell’anno sono spesso scanditi e dipendenti da importanti eventi 
agrari729: come esempio possiamo portare ancora il caso delle feste di Februarius730, 
che annoveravano, oltre alla festa dei morti dei Parentalia e alle cerimonie di 
purificazione dei Lupercalia, i Quirinalia del 17 febbraio, che coincidevano con 
l’ultimo giorno dei Fornacalia, festa della torrefazione del farro731. Nel calendario 
agricolo antico per la semina era previsto un periodo esteso dalla fine di Ottobre a 
Dicembre732; già Esiodo, però, avvertiva che una semina vicina al solstizio d’inverno 
portava uno scarso raccolto733. Sembra quindi difficile collegare l’offerta a Cerere del 
23 dicembre alla semina. Sappiamo però che ad Eleusi, nel mese di Poseidaone 
(dicembre-gennaio) e in rapporto con il solstizio invernale, veniva celebrata in onore di 
Demetra e Kore la festa degli Haloa; questa festa, circoscritta unicamente alle donne, si 
contraddistingueva per l’estrema oscenità (dedica di organi sessuali maschili e 
femminili di argilla, insulti a sfondo sessuale tra le partecipanti, ecc.), considerata nel 
mondo antico incentivo alla fertilità dei terreni734. Brumfield, rilevando il rapporto tra 
festa e solstizio d’inverno, desumibile oltre che dal dato calendariale anche 
dall’accensione, in occasione della cerimonia, di immensi e numerosi falò, 
comunemente associati ai riti solstiziali, giunge alla conclusione che la festa degli 
Haloa, “festival of light, warmth, eating and drinking, ribaldry and fertility magic”, 
avveniva in occasione del solstizio perché in questo periodo dell’anno il sole e il suo 
                                                 
727 DUICHIN 1996, p. 37. Il costume dell’offerta prenuziale della verginità femminile, attestato 
prevalentemente in Oriente (Mesopotamia, Fenicia, Siria, Lidia, Armenia, Palestina, Egitto) in relazione 
al culto della Grande Madre (Ishtar, Astarte, Mylitta, Inanna, Iside, ecc.), è documentato ad esempio 
anche a Cipro, in Magna Grecia e nelle Baleari (DUICHIN 1996, pp. 37-38).  
728 DUICHIN 1996, pp. 38, 135 ss.; TORELLI 2006, p. 584. 
729 BRELICH 1955, pp. 112 ss. 
730 BRELICH 1955, pp. 95 ss. 
731 BRELICH 1955, pp. 105 ss. 
732 BRUMFIELD 1981, pp. 22 ss. 
733 Hes., Op. 479 ss. 
734 BRUMFIELD 1981, pp. 104 ss.; SFAMENI GASPARRO 1986, pp. 287 ss. 
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calore sono sempre meno presenti, e, di conseguenza, i campi sono ghiacciati, “morti”; 
la festa, con i suoi riti, mirava quindi a riscaldare e a risvegliare la terra stimolandone la 
fertilità735. Potremmo quindi ascrivere al sacrificio a Cerere (e ad Ercole) del 21 
dicembre le stesse valenze attribuite dal Brumfield agli Haloa, la volontà e il tentativo 
di una comunità di ristabilire la fertilità, non solo quella dei terreni, ma anche quella 
della futura sposa: lo studioso infatti isola, all’interno dei riti della festa, elementi che 
rimandano ad un rito prenuziale (la presenza di sole donne e la conseguente assenza di 
uomini, il vino, gli insulti osceni, il simbolismo sessuale implicito nel mito di Demetra e 
Core)736. Questa possibile identità di significato tra la festa eleusina degli Haloa e il 
sacrificio a Cerere del 21 dicembre sembra essere confermata dal tipo di offerta 
destinata alla dea a Roma: Macrobio parla infatti di una scrofa gravida e di pane e vino 
mielato. L’offerta del maiale e, specialmente, di una scrofa gravida è uno dei tratti tipici 
e ricorrenti del culto di Demetra-Cerere737; un tale sacrificio aveva il preciso scopo di 
garantire la fertilità dei campi, ma anche quella della fanciulla in procinto di sposarsi738: 
è noto infatti come in greco la parola scrofa avesse “un altro significato specificamente 
sessuale”, e che, di conseguenza, l’animale potesse simboleggiare la vulva739. Sembra 
dunque plausibile, sulla base della valenza simbolica della scrofa e del rapporto tra culto 
di Demetra-Cerere e sfera matrimoniale740, ipotizzare che l’offerta del 21 dicembre alla 
dea avesse lo scopo di rendere fertili, o meglio, d’impedire la sterilità, durante il periodo 
invernale, non solo dei campi ma anche delle nubende. Il rapporto con un rito 
prematrimoniale che abbiamo creduto di intravedere dietro il sacrificio a Cerere e ad 
                                                 
735 BRUMFIELD 1981, pp. 117 ss., in part. pp. 121-122. Sul sacrificio di una scrofa gravida a Maia, la 
terra, e a Cerere come incentivo della fertilità dei campi vd. Macr. I, 12, 20, 23. 
736 BRUMFIELD 1981, p. 124. 
737 BURKERT 1981, p. 184; TORELLI 1984, p. 86; BREMMER 2005, pp. 158 ss. L’offerta di un maiale 
e, in particolare, di una scrofa gravida era destinata non esclusivamente a Demetra ma, più in generale, 
alle divinità infere in rapporto con la fertilità dei campi. Si vedano i casi di Kore e di Bona Dea ricordati 
da Macrobio (I, 12, 20 e 23). Su Bona Dea vd. sotto, pp. 190 ss. Uno scolio di Tzetze alle Rane di 
Aristofane testimonia come il sacrificio di maialini fosse previsto non solo nei misteri in onore di 
Demetra e Core, ma anche in quelli di Dioniso (Tz., ad Ar., Ra. 338a); un altro scolio aristofaneo (Schol. 
ad Ar., Ach. 747b) definisce i maialini animali misterici (vd. a proposito di tutto questo SCARPI 2002, p. 
119, D18 e D19; p. 506). 
738 BREMMER 2005, pp. 158-160. 
739 DUICHIN 1996, p. 49, nota 222. P. Scarpi (SCARPI 2002, pp. 505-506) ricorda che in greco la scrofa 
(d◊lfax) “è l’animale «utero»” (delfÚj). Sul ruolo sessuale del maialino e sulle sue valenze simboliche 
in particolare nel culto eleusino vd. BURKERT 1981, pp. 184-185; DUICHIN 1996, p. 49, nota 222. Sul 
sacrificio di maiale come “sacrificio anticipatore di fanciulla” vd. BURKERT 1981, p. 185. 
740 Si veda ad esempio TORELLI 1984, pp. 94-95. 
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Ercole nel giorno del solstizio d’inverno741, ritorna con evidenza anche nel racconto di 
Acca Larenzia offerta ad Ercole e, successivamente, sposa di Taruzio.   
Come evidenziato più volte, l’offerta del corpo di Larenzia ad Ercole rientra con 
ogni probabilità nel costume della prostituzione sacra; questa pratica, diffusa presso 
numerosi popoli, dal Mediterraneo al Gange, consisteva nel sacrificio, da parte delle 
fanciulle, della propria verginità, attuato tramite la prostituzione “a sconosciuti 
all’interno o in prossimità di apposite aree cultuali (templi, boschi, tende, capanne, 
sorgenti, laghi, fiumi, litorali marini, ecc.) consacrate a possenti divinità dell’amore, 
contemporaneamente connesse al tenebroso mondo dei morti”742. Ora, nonostante 
Ercole sia una divinità che risponda perfettamente a questi requisiti, essendo in rapporto 
sia con l’eros e la fertilità743 che con gli Inferi, è poco plausibile che delle prostitute 
fossero votate al suo culto; questo essenzialmente perché sappiamo dalle fonti letterarie 
ed archeologiche che le prostitute sacre erano solitamente consacrate al culto di grandi 
divinità femminili della fertilità744, connesse a loro volta con il mondo infernale745.  
Tornando a Roma e al caso in esame, se, dunque, l’uso della prostituzione sacra, 
attestato dal racconto di Acca Larenzia, è difficilmente attribuibile al culto dell’Ara 
Massima, si può ipotizzare una sua più diretta relazione con la figura di Acca, dea e 
prostituta. Acca Larenzia possiede infatti due delle principali caratteristiche delle grandi 
divinità orientali, il cui culto prevedeva la prostituzione rituale, è infatti sia dea madre, 
come si può dedurre ad esempio dalla sua assimilazione alla mater Larum746, ma è 
anche, e in modo molto pronunciato, divinità infera. Un indizio a favore di questa 
                                                 
741 La presenza di Ercole come codestinatario del sacrificio del 21 dicembre potrebbe essere spiegata 
ipotizzando ad esempio che l’offerta fosse finalizzata a garantire la fertilità non solo delle donne, ma 
anche degli uomini. A sostegno di questa possibile funzione di Ercole, si può menzionare il passo di 
Giovanni Lido in cui viene ricordata per il 3 aprile una festa di Hercules Victor durante la quale gli 
uomini si travestivano da donne perchè lo sperma riacquistasse il suo potere fertilizzante dopo il periodo 
di sterilità invernale (Lyd., Mens. IV, 67). 
742 DUICHIN 1996, p. 27. 
743 Come esempio della potenza sessuale di Eracle si possono ricordare le tradizione mitiche secondo cui 
l’eroe, in sette notti o in una sola notte, si sarebbe unito alle cinquanta figlie di Tespio (GRIMAL 1990, 
pp. 607-608, s. v. Tespio). 
744 Si pensi ad Inanna, Ishtar, Astarte (vd. sopra, p. 184, nota 727). Sono isolati i casi di prostituzione 
femminile in relazione a culti di divinità maschili: un esempio è quello di Tebe d’Egitto dove le vergini si 
prostituivano nel santuario di Zeus Amōn fino al momento del matrimonio (Strab. XVII, 1, 46; Hdt. I, 
182; D. S. I, 47, 1); cfr. anche DUICHIN 1996, p. 148, nota 81. 
745 Si possono portare gli esempi della babilonese Ishtar o della sumera Inanna che compiono entrambe 
una katabasis (DUICHIN 1996, pp. 44 ss.); oppure si può ricordare il carattere infero delle Afroditi di 
Erice (DUICHIN 1996, p. 64, nota 300), di Locri (TORELLI 1977) e Gravisca (TORELLI 1977A, pp. 
427 ss.) o della Uni-Astarte del tempio B di Pyrgi (COARELLI 1988A, pp. 301 ss.; COLONNA 2000, in 
part. pp 303 ss.). È interessante notare come a Gravisca al culto di Afrodite, dea anche funeraria, sia 
associato il culto catactonio di Demetra (TORELLI 1977A, pp. 438 ss.).    
746 Vd. sopra, p. 179, nota 698. 
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ipotesi sembra venire dalla concomitanza tra dato calendariale (23 dicembre festa di 
Larenzia) e rituale (prostituzione delle fanciulle), infatti, in area mesopotamica, era 
proprio in occasione delle feste della Grande Madre che le donne si prostituivano747 e 
ugualmente, in Africa settentrionale, era durante la festa di Astarte e Tanith che le 
devote si davano al meretricio748. Un ulteriore indizio del rapporto tra culto di Larenzia 
e pratica della prostituzione  si può evincere da un’altra corrispondenza calendariale: il 
23 aprile ricorrenza dell’altra festa dei Larentalia presieduta dal sacerdote di Marte 
ricordata dal solo Plutarco (nn. 23-24), era anche il giorno in cui doveva essere pagata la 
mercede delle meretrici749. 
Se cogliessimo nel segno, la convivenza nella figura di Acca Larenzia degli aspetti 
di dea e prostituta permetterebbe forse di accostarla ad una delle massime divinità del 
pantheon mesopotamico-fenicio, Ishtar-Astarte, dea dell’amore e della fecondità ma 
anche “divina prostituta” e “ierodula degli dei”750. Il possibile rapporto tra il suo culto e 
la prostituzione sacra potrebbe far pensare che sulla figura di Acca Larenzia abbiano 
agito quegli influssi orientali che in epoca assai precoce caratterizzano anche la dea 
Fortuna a Roma e la Uni etrusca a Pyrgi751 .  
Nell’offerta della prostituta Acca Larenzia ad Ercole potremmo forse ravvisare le 
tracce anche di un rituale di chiusura anno che prevedeva il sacrificio sessuale, attuato 
tramite la prostituzione, di una fanciulla (Larenzia) ad una divinità infera della fecondità 
(Ercole), finalizzato, come si può dedurre anche dal rapporto calendariale tra la festa dei 
Larentalia del 23 dicembre e il sacrificio ad Ercole e Cerere del 21 dicembre, a 
propiziare e a garantire la fertilità agricola ma anche femminile e di conseguenza volto 
sia a scongiurare il pericolo di carestie sia a favorire la procreazione e la continuità della 
comunità. Tra l’altro è significativo notare che attribuire un tale significato al mito di 
Acca Larenzia non contrasterebbe con la sua interpretazione ierogamica, dato che, come 
è stato più volte sottolineato, lo hieros gamos “ha tra l’altro lo scopo di rinnovare il 
ciclo naturale della vegetazione e della vita animale, di cui il re è garante di fronte alla 
comunità”752.  
 
                                                 
747 DUICHIN 1996, pp. 149-150. 
748 DUICHIN 1996, p. 150, nota 100. 
749 TORELLI 1984, p. 85. 
750 DUICHIN 1996, p. 45, nota 195.  
751 GROTTANELLI 1987; COARELLI 1988A, pp. 301 ss. 
752 COARELLI 1988A, p. 345. 
188 
 
Incubatio. Agostino e Tertulliano (nn. 25, 27) riferiscono che l’amplesso tra Ercole 
e Larenzia sarebbe avvenuto in sogno e, il solo Agostino, riporta che anche la 
predizione da parte del dio dell’incontro tra Larenzia e Tarutius, con tutte le sue 
conseguenze e i benefici per il popolo romano, avrebbe avuto luogo in sogno. 
Giustamente F. Coarelli ha ricondotto questi dati, in particolare la predizione durante il 
sonno, alla pratica oracolare dell’incubatio753. Un altro episodio che documenta l’uso 
dell’incubatio in relazione al culto dell’Ercole italico, è quello, riferito da Macrobio754, 
relativo a M. Octavius Herennus. Quest’ultimo, che esercitava la professione di 
mercante, dopo essere uscito vittorioso da uno scontro con i pirati, avrebbe appreso dal 
dio, apparsogli in sogno, che doveva a lui la salvezza e la vittoria e, per questo, decide 
di realizzare con la decima dei suoi guadagni, il tempio e la statua di Hercules Victor. 
Alla pratica dell’incubatio va forse ricollegato l’epiteto Cubans di Ercole, noto ad 
esempio a Roma dove era un vicus di Hercules Cubans ricordato dai Cataloghi 
Regionari nella regio XIV tra Caput Gorgonis e Fors Fortuna, che prendeva il suo nome 
dalla presenza di una statua dedicata a tale divinità nell’area circostante. Il rinvenimento 
nel 1889 nelle vicinanze di Porta Portese, nell’area degli horti Caesaris (regio XIV), di 
un’edicola dedicata ad Ercole, scavata nel tufo e costituita da una nicchia quadrata 
sormontata da un frontone, davanti alla quale venne trovato anche una piccola statua di 
Hercules Cubans in tufo, ha portato ad identificare la piccola scultura con un copia in 
scala ridotta della statua da cui avrebbe preso nome il vicus e l’edicola con il sacello 
contenente la statua755. In questo caso però, le caratteristiche iconografiche della piccola 
scultura tufacea, Ercole è rappresentato infatti come banchettante, disteso sulla kline con 
una coppa nella mano destra ed una trapeza posta davanti756, impediscono di riferirla 
all’incubatio. La valenza oracolare dell’Hercules Cubans è ipotizzabile a Sulmona da 
dove proviene una piccola scultura raffigurante Ercole disteso posta oggi al di sopra di 
                                                 
 
753 COARELLI 1983A, p. 278. Sull’incubatio vd. PETROPOULOU 1985; DIDU 1998; STEWART 
2004; SINEUX 2006. 
754 Macr. III, 6, 11. 
755 LTUR III, pp. 12-13, s.v. Hercules Cubans, Sacellum (Nista); NISTA 1991, in part. pp. 45-46. A 
proposito vd. anche ZACCAGNINO 2004, pp. 105 ss. Oltre all’Hercules Cubans venne portato alla luce 
anche un Herakles Epitrapezios, anch’esso in tufo, un’erma di Ercole in marmo, un busto fittile di 
Minerva, frammenti di tirsi dionisiaci e sette erme virili, interpretate come aurighi.  
756 L. Nista sottolinea comunque che la trapeza sia un elemento poco frequente nelle raffigurazioni 
dell’Hercules Cubans (NISTA 1991, p. 46, nota 20). L’iconografia di questa piccola statua pone un altro 
problema, contraddice infatti quanto ricordato da Macrobio (n. 22) e cioè che nel culto di Ercole a Roma 
si banchettasse seduti e che non fosse usanza fare il lettisternio, dato che trova una conferma nella 
diffusione in Italia del tipo statuario dell’Herakles Epitrapezios (DE VISSCHER 1961). D’altro canto non 
va neanche dimenticata la partecipazione di Ercole, insieme a Diana, al primo lettisternio del 399 a.C. 
(Liv. V, 13, 6).    
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un pilastrino con dedica ad Hercules Curinus, a cui forse originariamente non 
apparteneva757, mentre è accertata da un’iscrizione dell’agro pisano in cui sono 
menzionati i cultores Herculis Somnialis, epiteto che giustamente viene ricondotta alla 
funzione di Incubus di Ercole che nel sonno profetizza758, e da un quadrante solare 
proveniente dall’area del lucus Angitiae sulle rive del lago Fucino, divinità infera legata 
anche alla pratica della iatromanzia, raffigurante Ercole disteso, cubans, interpretato 
come Hercules Somnialis759.      
L’incubatio, pratica oracolare (oniromanzia) ma anche terapeutica (iatromanzia), 
era solitamente in rapporto con il culto di eroi locali e antenati mitici ed era eseguita in 
prossimità delle loro tombe760, o all’interno di santuari dedicati a divinità ctonie e 
guaritrici761.  La pratica dell’incubazione a Roma e nel Lazio è attestata soprattutto nel 
culto di Fauno, dinasta e antenato dei Latini. Sono Virgilio e Ovidio a descrivere 
l’oracolo ad incubazione di Fauno vicino Tibur o, più probabilmente, nei pressi di 
Lavinio762: i responsi venivano dati nel sonno, dopo aver sacrificato delle pecore ed 
essersi sdraiati ed addormentati sulle loro pelli763. Fauno è inoltre legato ai sogni, alle 
visioni e, in particolar modo, agli incubi: egli infatti assume l’appellativo di Incubus o 
Incubo764 che, come si ricava dai passi di Servio ed Isidoro riportati in nota, è sinonimo 
                                                 
757 SupplIt 4, pp. 37-38, n. 1 (Buonocore); BUONOCORE 1995, p. 182, e, fig. 3. È importante notare che 
la festa principale di Hercules Curinus cadeva nel mese di Agosto, così come il 12 agosto a Roma veniva 
festeggiato l’Hercules Invictus ad Circum Maximum, cioè l’Ercole dell’Ara Massima (GUARDUCCI 
1981, pp. 230-231; InscrIt XIII, 2, pp. 493-494; COARELLI 1988A, pp. 77 ss.), e il 13 agosto l’Hercules 
Victor ad portam Trigeminam (InscrIt XIII, 2, pp. 86-87, 181; COARELLI 1988A, pp. 180 ss.).  
758 DE III, p. 714, s.v. Hercules (Cesano). Cfr. GUARDUCCI 1981, pp. 231-232. 
759 VERZÁR BASS 1985, p. 323; MATTIOCCO-VAN WONTERGHEM 1989, p. 63; VAN 
WONTERGHEM 1992, p. 337. 
760 A proposito vd. PETROPOLOU 1985, pp. 175 ss. (sull’incubazione presso l’herōon di Amfiarao ad 
Oropo); DIDU 1998 (sull’incubazione presso le tombe degli eroi sardi). Si può citare anche il caso 
dell’incubatio praticata presso la tomba di Calcante in Daunia (Lyc., Alex. 1047 ss.).  
761 Si pensi all’episodio di incubatio nel santuario di Asclepio ricordato da Aristofane nel Pluto (Ar., Pl. 
660 ss.). 
762 Verg., Aen. VII, 81 ss.; Ov., Fast. IV, 649 ss.; TORELLI 1984, pp. 179 ss. Cfr. BRELICH 1955, pp. 
58 ss.; COARELLI 1983A, p. 278. 
763 Brelich, da un lato, evidenzia come nei versi virgiliani emerga con decisione il ruolo di antenato 
defunto di Fauno consultato dal figlio Latino mentre, dall’altro, distingue tra il potere profetico di Fauno 
dinasta in vita che si attua nei versi Saturni attraverso cui il re «fata cecinisse hominibus videtur» (Fest., 
p. 432 L.), e quello di dinasta defunto che si concretizza, invece, nei sogni e nelle voci della selva 
(BRELICH 1955, pp. 59-60). 
764 Serv., Aen. VI, 775: «Inuus autem latine appellatur, graece P£n: item 'Efi£lthj graece, latine 
Incubo: idem Faunus, idem Fatuus, Fatuclus. Dicitur autem Inuus ab ineundo passim cum omnibus 
animalibus, unde et Incubo dicitur.»; Isid., Orig. VIII, 11, 103-104: «Pilosi, qui Graece Panitae, Latine 
Incubi appellantur, sive Inui ab innuendo passim cum animalibus. Unde et Incubi dicuntur ab 
incombendo, hoc est stuprando. Saepe enim inprobi existunt etiam mulieribus, et earum peragunt 
concubitum: quos demone Galli Dusios vocant, quia adsidue hanc peragunt inmunditiam. Quem autem 
vulgo Incubonem vocant, hunc Romani Faunum  ficarium dicunt.»; Aug., Civ. Dei XV, 23, 1 (su Fauni e 
Silvani). A proposito vd. BRELICH 1955, pp. 60 ss. 
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di Inuus ed è indicativo della voracità sessuale, della lascivia di Fauno e, di 
conseguenza, del suo ruolo di minaccia per le donne.  
Alcuni elementi del mito di Acca Larenzia, più in particolare l’offerta della 
prostituta, l’amplesso tra quest’ultima e il dio in sogno e la predizione sempre durante il 
sonno, sembrano trovare un preciso riscontro nella caratterizzazione di Fauno come 
Incubus: appare durante il sonno predicendo il futuro ed è stupratore e costante pericolo 
per le donne. A tal proposito è di grande interesse rilevare che è di notte e, più 
precisamente, durante il sonno che le donne devono temere gli agguati dei Fauni765; 
dato che sembra intrattenere evidenti analogie con l’accoppiamento tra Larenzia ed 




- I divieti dell’Ara Maxima. 
 
Donne: Il divieto per le donne di partecipare ai rituali dell’Ara Massima è ricordato 
da diverse fonti; ad esempio Aulo Gellio (n. 30) riferisce che le donne non giuravano 
nel nome di Ercole perché a questo dio non offrivano sacrifici. Plutarco (n. 29) 
giustifica questa esclusione con la mancata partecipazione ai riti delle compagne di 
Carmenta, madre di Evandro, oppure, ancor meno verosimilmente, addita la proibizione 
al chitone, abito femminile, e a Deianira che condussero l’eroe alla morte. L’autore 
dell’Origo gentis Romanae (n. 11), invece, attribuisce il divieto imposto da Ercole ad 
un’inadempienza di Carmenta che, sebbene invitata, non si presentò alla cerimonia di 
consacrazione dell’altare. Tralasciando per ora queste spiegazioni dell’interdizione delle 
donne dal culto dell’Ara Massima, in particolare quest’ultima, quella che si rivela di 
maggior interesse e che indagheremo per prima è quella fornita da Properzio (n. 4) e 
ripresa da Macrobio (n. 31)766. 
L’episodio è ambientato a Roma e collocato cronologicamente subito dopo la 
vittoria dell’eroe su Caco, Ercole, stanco e assetato, bussa alle porte del santuario di 
Bona Dea767 chiedendo di poter attingere dell’acqua dalla fonte, ma l’ingresso gli è 
                                                 
765 Anthol. Lat. 358 R.; Plin., &. H. XXV, 10; Aug., Civ. Dei VI, 9, 2 (su Silvano). 
 
766 Per la derivazione varroniana dell’episodio mitico vd. PICCALUNGA 1964, p. 197; BROUWER 
1989, p. 237, nota 35. 
767 Si tratta del tempio sub Saxo aventinense (Ov., Fast. V, 148-158).  
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precluso da un’anziana sacerdotessa che chiede all’eroe di allontanarsi perché l’ingresso 
al bosco sacro è proibito agli uomini. Ercole non dà però ascolto alle parole della donna 
e, dopo aver sfondato la porta del tempio ed essersi dissetato, proclama l’interdizione 
delle donne dal culto da lui fondato. Macrobio (n. 31) parla più generalmente di donne 
non ammesse al culto di Ercole in Italia, perché mentre l’eroe viaggiava con i buoi di 
Gerione, gli venne negata dell’acqua sacra alla dea di tutte le donne768. 
Viene dunque inscenato nel mito un contrasto tra l’eroe e la Bona Dea, visto come 
causa del divieto imposto da Ercole alle donne di partecipare alle cerimonie presso 
l’Ara Massima. Una lettura attenta permette di precisare che, in Properzio e poi in 
Macrobio, è l’esclusione degli uomini dal culto della Bona Dea a portare Ercole 
all’interdizione femminile dal culto dell’Ara Massima. Un’interpretazione verosimile 
dell’episodio non può prescindere dunque da uno studio preliminare della figura e del 
culto della Bona Dea769. 
Macrobio, prima di esporre il motivo dell’esclusione delle donne dal culto di Ercole 
all’Ara Massima, riporta un ampio excursus sulla natura di Bona Dea770; l’erudito, 
seguendo Cornelio Labeone, identifica questa divinità con Maia, cioè la terra, 
attribuendole sulla scorta dei libri dei pontefici, gli appellativi di Bona, Fauna, Ops771 e 
Fatua. Macrobio riferisce poi l’opinione di altri autori, non meglio specificati, che 
mettevano in relazione Bona Dea con Giunone, con la quale condivideva l’attributo 
dello scettro regale772, o che la identificavano con Proserpina e con Ecate; a queste 
identificazioni aggiunge quella attestata in Beozia con Semele. Nei passi successivi 
vengono riferiti alcuni miti relativi alla Bona Dea: costei, figlia di Fauno, cercò di 
resistere alle voglie del padre, innamorato di lei, che giunse persino ad ubriacarla per 
appagare i propri desideri e a colpirla con una verga di mirto, quando ricevette 
l’ennesimo rifiuto. Ma, alla fine, il padre riuscì a giacere con la figlia dopo essersi 
trasformato in serpente. Secondo un’altra versione del mito riferita da Lattanzio, Fauna-
Bona Dea, moglie di Fauno, per essersi ubriacata, venne punita e uccisa dal marito con 
                                                 
768 Un episodio mitico simile con protagonista Ercole è quello narrato da Ateneo in cui una donna si 
rifiuta di dissetare l’eroe, rifiuto che avrebbe comportato l’astensione dal vino di tutte le donne d’Italia 
(Ath. X, 44; cfr. PICCALUNGA 1964, p. 197, nota 2). 
769 Sulla Bona Dea vd. BRELICH 1949-50; PICCALUNGA 1964; ead. 1965, pp. 158 ss.; CEBEILLAC 
1973; COLONNA 1987A; BROUWER 1989; CALDERINI 2001. 
770 Macr. I, 12, 16 ss. 
771 In un’iscrizione ostiense (AE 1961, 45) la Bona Dea viene definita Opifera. Cfr. BROUWER 1989, 
pp. 67-68, n. 60; p. 249. 
772 Per lo stretto rapporto tra Bona Dea e Giunone si veda l’ara iscritta, di epoca tarda, rinvenuta ad 
Aquincum  (CIL III, 10400) con dedica alla Fortuna Conservatrice e a Bona Dea Giunone. A proposito vd. 
anche BRELICH 1949-50, p. 12; PICCALUNGA 1964, pp. 224 ss; BROUWER 1989, pp. 234 ss. 
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una verga di mirto; successivamente, pentitosi per quanto aveva commesso, lo stesso 
Fauno avrebbe istituito un culto in onore della moglie, innalzandola al rango di 
divinità773. Questo racconto mitico, con le sue varianti, ha precisi riflessi nel culto della 
Bona Dea: nel suo tempio era vietato tenere una verga di mirto mentre era concesso, 
anzi era usanza condurre il vino, con il quale Fauno aveva ubriacato la figlia o con il 
quale lei stessa si era ubriacata, ma sotto altro nome (latte o miele774), e, sempre 
all’interno del luogo sacro, erano dei serpenti. Il secondo mito su Bona Dea riportato da 
Macrobio e risalente a Varrone, viene ricondotto alla natura di qeÕj gunaike∂a di questa 
divinità: Bona Dea, figlia di Fauno, fu donna che non uscì mai dal gineceo, il suo nome 
non venne mai pronunciato in pubblico e lei non vide mai uomo né da uomini venne 
vista775. Da ciò deriverebbe l’interdizione degli uomini dal suo culto, che invece altri 
riconducevano alla sua assimilazione a Medea e all’affronto da lei subito ad opera del 
marito Giasone. Ma l’identificazione con Medea era dovuta soprattutto alla presenza nel 
tempio della Bona Dea di erbe medicinali. 
Lattanzio, che riporta Gavio Basso, riconfermando l’identificazione tra Bona Dea e 
Fauna, sorella e moglie di Fauno, tramanda che l’appellativo di Fatua derivava dalla sua 
capacità di profetizzare alle donne, esattamente allo stesso modo in cui Fauno, definito 
Fatuus, prediceva il futuro agli uomini776. 
Il culto di Bona Dea-Fauna ci appare dunque indissolubilmente legato a quello del 
padre-marito Fauno, come è confermato dal dato calendariale che prevedeva una festa 
di Bona Dea non solo alle calende di maggio, ma anche ai primi di dicembre, pochi 
giorni prima dei Faunalia del 5 dicembre777. Questa dea intrattiene uno stretto rapporto 
con la terra, Maia, con la quale veniva identificata, e, soprattutto, con le cose buone che 
vengono dalla terra, come è indicato dai suoi appellativi Bona, Fauna e Ops così 
spiegati da Macrobio: «Bona perché produce tutto ciò che è buono per il vitto, Fauna 
poiché favorisce tutto ciò che è utile agli esseri viventi, Ope perché, per opera sua, cioè 
con il suo aiuto, la vita sussiste778». Bona Dea è quindi dea della fertilità dei campi, che 
favorisce l’abbondanza del raccolto779 e che, in un senso più ampio, salvaguarda la 
                                                 
773 Lact. I, 22, 11; cfr. anche Plu., quaest. Rom. 20; Arn. V, 18. 
774 Per l’importanza e il significato di latte e miele nel culto della Bona Dea vd. BROUWER 1989, pp. 
327 ss.; BETTINI 1995, pp. 231 ss. 
775 A proposito vd. anche Serv., Aen. VIII, 314; Lact. I, 22, 10. 
776 Lact. I, 22, 9 ss. Si veda anche Isid., Orig. X, F 103. 
777 BRELICH 1949-50, p. 12; PICCALUNGA 1964, p. 203, nota 29. 
778 Macr. I, 12, 22 (trad. di N. Marinone). 
779 In un’iscrizione di Aquileia Bona Dea (CIL V, 761=ILS 3499) viene definita Cereria, mentre in un 
altro documento epigrafico rinvenuto al terzo miglio della via Ostiense (CIL VI, 68=ILS 3513) lei assume 
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continuità della vita. A tal proposito bisogna ricordare come già da tempo sia stato 
rilevato che il divieto di pronunciare il suo nome, che doveva rimanere segreto, fa di 
Bona Dea un’antica divinità protettrice dello stato romano, garante della vitalità della 
comunità in ogni suo aspetto780. Il legame di questa dea con la terra ed i suoi prodotti 
delucida la sua natura ctonia evidenziata dall’identificazione con Proserpina ed Ecate781. 
L’assimilazione a Semele potrebbe invece trovare una spiegazione nel rapporto tra la 
dea e il vino attestato a livello mitico-rituale ed esaurientemente chiarito dalla 
Piccalunga e da Bettini782. Un altro aspetto del culto della Bona Dea documentato dalle 
fonti e dalle testimonianze epigrafiche è quello salutare: Macrobio ricorda la presenza di 
piante medicinali all’interno del tempio della dea783, mentre alcune epigrafi associano 
Bona Dea a Valetudo784 e a Hygia785. L’esistenza di una fonte, ricordata da Properzio 
(n. 2), nel lucus dell’Aventino permette di accostare il carattere iatrico del culto anche 
alla presenza e, di conseguenza, al legame della dea con acque considerate sananti. 
L’epiteto Fatua di Bona Dea, infine, sottolinea il suo potere oracolare e ripropone il 
rapporto, che sfocia in contrapposizione, tra questa divinità e il Fatuus Fauno: Fauna-
Bona Dea profetizza unicamente alle donne, Fauno solo agli uomini; allo stesso modo, 
mentre il culto della prima è precluso agli uomini, quello di Fauno è vietato alle 
donne786, così come quello di Ercole all’Ara Massima. Ed è proprio nel quadro del 
conflitto mitico tra Fauno e la figlia-moglie Fauna-Bona Dea che s’inserisce il contrasto 
tra Ercole e Bona Dea. 
Nel mito, Fauno invaghitosi della figlia cerca in ogni modo di giacere con lei, arriva 
persino a  farla ubriacare e a punirla battendola con una verga di mirto, riuscendo a 
                                                                                                                                               
l’appellativo di Agrestis Felicula. Su queste iscrizioni e sulle valenze agrarie di Bona Dea vd. 
BROUWER 1989, pp. 248 ss. 
780 BRELICH 1949-50, pp. 5 ss. 
781 Macr. I, 12, 23. Macrobio ricorda anche come a Maia-Bona Dea-Proserpina si sacrificasse una scrofa 
gravida, simbolo di fertilità (Macr. I, 12, 20 e 23). Una scrofa gravida era il sacrificio offerto anche ad 
Ercole e Cerere in occasione dei Larentalia (a proposito vd. sopra, pp. 181 ss.). 
782 PICCALUNGA 1964, pp. 202 ss.; BETTINI 1995, pp. 228 ss. Anche Fauno ha un forte legame con la 
vite e il vino come è dimostrato da un passo di Servio dove il dio viene identificato con Liber Pater 
(Serv., Aen. VIII, 343). 
783 Macr. I, 12, 26. Sulla valenza medica del culto di Bona Dea vd. CEBEILLAC 1973, pp. 531-532; 
BROUWER 1989, p. 248. 
784 CIL VIII, 20747. 
785 CIL VI, 72=ILS 3514. 
786 A proposito vd. BRELICH 1949-50, pp. 7 ss. L’esclusione delle donne è attestata per il culto di 
Silvanus in Schol. Iuv. VI, 447. Catone (R. R. 83), inoltre, ricorda un sacrificio privato a Marte e a 
Silvano dal quale erano precluse le donne. A. Brelich così descrive il conflitto tra Fauna-Bona Dea e 
Fauno-Silvano: “ambedue le divinità sembrano alludere a ciò che nel loro sesso è esclusivo, autonomo, 
irrisolvibile nell’unione dei sessi” (BRELICH 1949-50, p. 11), seguito dalla Piccalunga: “Faunus e Fauna 
arrivano ad estendere la loro sfera d’azione sino al recesso più intimo della natura sia maschile che 
femminile, sino alla virilità e femminilità stesse” (PICCALUNGA 1964, p. 225). 
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raggiungere il suo scopo solo dopo essersi trasformato in serpente. Secondo un’altra 
versione, Fauna-Bona Dea, moglie del re Fauno, sarebbe stata in un primo momento 
castigata (sempre battuta con un bastone di mirto) e uccisa dal marito per essersi 
ubriacata, ed in seguito onorata come divinità. Infine, un altro racconto mitico vuole che 
Bona Dea, moglie di Fauno, donna castissima, non sarebbe mai uscita dal gineceo e non 
avrebbe visto altro uomo all’infuori del marito. Alla Piccalunga spetta il merito di aver 
individuato dietro questi miti un primitivo rito d’iniziazione femminile, in cui Fauna 
risulta essere il prototipo dell’inizianda e Fauno quello dell’iniziatore787. La studiosa ha 
infatti riunito i dati dei tre racconti giungendo ad una tale interpretazione: la fase di 
clausura nel gineceo corrisponderebbe al periodo di segregazione cui sono sottoposti i 
novizi, seguirebbe poi la battitura, la violazione e l’uccisione che, nei riti d’iniziazione, 
precedono il passaggio ad una nuova condizione788 che, nel caso della Bona Dea, è 
quella di divinità. Fauno appare come iniziatore perché è lui che batte, stupra ed uccide 
la figlia, istituendo successivamente un culto in suo onore. 
È di grande interesse notare come nelle prime due versioni mitiche sopra riportate 
compaia la battitura di Fauna-Bona Dea ad opera di Fauno, seguita nel primo caso dallo 
stupro e, nel secondo, dalla morte. Questa fustigazione richiama alla mente quella 
attestata durante la festa dei Lupercalia del 15 febbraio, quando i Luperci, sacerdoti di 
Faunus-Lupercus, nella loro sfrenata corsa attorno al Palatino, colpivano con fruste di 
pelle di capra tutte le donne che incontravano rendendole fertili. Come è stato 
sottolineato, questa fustigazione simboleggiava lo stupro delle donne, ma anche la loro 
morte789; se a questo aggiungiamo il ruolo da tempo messo in luce di iniziati e di 
iniziatori dei Luperci si può constatare la precisa similitudine tra la battitura di Fauno e 
quella dei Luperci. Ora, relativamente all’azione di questi ultimi, le fonti sono chiare 
nell’attribuirle una funzione prettamente fecondatrice (ma anche purificatrice), la donna 
colpita veniva predisposta al parto e, di conseguenza, alla maternità. È possibile 
riconoscere una tale finalità anche nella battitura e nello stupro compiuto da Fauno su 
Fauna/Bona Dea790? 
                                                 
787 PICCALUNGA 1964, pp. 229 ss. Sull’uguale valenza iniziatica della scena descritta da Properzio (n. 
2)  all’interno del santuario della Bona Dea vd. PICCALUNGA 1964, p. 226. 
788 Vd. ad esempio BRELICH 2008, pp. 134 ss. 
789 KERENYI 1950, pp. 361-362. 
790 La differenza sostanziale tra le fustigazioni di Fauno, nel mito di Bona Dea, e quella dei Luperci 
risiede nello strumento della battitura: mentre per questi ultimi si trattava di un frustino di pelle di capro, 
animale fecondatore per eccellenza, Fauno si serve di un bastone di mirto. Si riteneva che nell’antichità 
questa pianta, sacra a Venere, avesse diversi effetti, in particolare, purificatori e fecondanti; in 
connessione con Venere, la pianta è associata specialmente alla fertilità sessuale. Nei racconti su Bona 
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In Virgilio e nell’Origo gentis Romanae, Fauno appare come padre di Latino; 
mentre in Virgilio viene data come madre la ninfa Marica, l’autore dell’Origo non 
specifica chi essa fosse791. Servio, commentando i versi virgiliani, sottolinea come la 
vera moglie di Fauno fosse Fauna e non Marica, lasciando intendere che proprio Fauna 
avrebbe generato Latino792. La conferma della nascita di Latino da Fauno e Bona Dea ci 
viene indirettamente da un passo di Giustino che ricorda come Latino nacque da Fauna 
a seguito della violenza compiuta su di lei da Ercole793. Ercole quindi, come Fauno, 
avrebbe violentato Bona Dea, generando con lei Latino; sapendo che a Roma Ercole 
sostituisce Fauno a livello mitico, si è giunti alla conclusione che inizialmente lo stupro 
della dea all’origine della nascita di Latino sia da ascrivere a Fauno, sostituito in un 
secondo momento da Ercole794. La fustigazione operata da Fauno, simbolo di violenza 
sessuale e di morte, ha, esattamente come la battitura delle donne del 15 febbraio, 
funzione anche fecondatrice: Bona Dea, quindi, muore e rinasce ritualmente come dea 
di tutte le donne, in un ovvio rapporto con le due fasi principali della vita femminile: il 
matrimonio e il parto. Questa divinità si presenta dunque come attendente alla fertilità 
dei campi e delle donne, un ruolo quindi non dissimile da quello di Proserpina, dea con 
la quale, non casualmente, veniva identificata795. 
Ritornando all’episodio mitico di Ercole-Fauno che stupra Bona Dea, questo era 
noto oltre che in Lazio, anche in Etruria. Ce lo testimonia in primis un eccezionale 
specchio etrusco rinvenuto in una necropoli di Atri ed oggi conservato al British 
Museum796. Nello specchio è raffigurata una scena di ratto amoroso con protagonisti, 
identificabili grazie alle iscrizioni, Herecele-Ercole e la divinità etrusca Mlacuch. 
                                                                                                                                               
Dea, il mirto sembra avere generalmente la funzione di stimolare sessualmente la casta divinità, 
solamente nella versione in cui Fauno punisce la moglie per essersi ubriacata, il bastone di mirto funge da 
strumento purificatore (la stessa azione dei Luperci aveva anche una valenza purificatrice: Fest., p. 75 L.; 
KERENYI 1950, pp. 361-362; DURY-MOYAERS 1986, p. 88). Sulla doppia valenza purificatrice e 
fecondatrice della fustigazione di Fauno ai danni di Bona Dea, assimilabile a quella operata dai Luperci 
sulle donne, vd. DURY-MOYAERS 1986, pp. 88 ss. Sul mirto nel culto della Bona Dea vd. BROUWER 
1989, pp. 336 ss.; BETTINI 1995, pp. 228 ss. Sul mirto come pianta delle divinità infere vd. BROUWER 
1989, pp. 338-339; SCARPI 2002, pp. 511-512.  
791 Verg., Aen. VII, 45 ss.; Orig. 9, 1. 
792 Serv., Aen. VII, 47. 
793 Iust. XLIII, 1, 9. Cfr. anche MASTROCINQUE 1993, p. 24, nota 65. 
794 COLONNA 1987A, pp. 19 ss. 
795 Sono evidenti le analogie anche tra Fauna-Bona Dea e Acca Larenzia: per entrambe è ipotizzabile 
un’originaria licomorfia (Fauna, visto il rapporto con Fauno, il lupo, poteva essere la lupa proprio come 
Acca Larenzia); tutte e due sono dee madri (la prima di Latino, eponimo dell’ethnos, la seconda dei Lari); 
entrambe sono in rapporto con la fase pastorale e con quella agricola, ma anche con i riti di passaggio 
femminili, il matrimonio e il parto. Nel calendario, inoltre, Bona Dea era venerata, oltre che alle calende 
di maggio, nei giorni iniziali di Dicembre, mentre Larenzia il 23 dello stesso mese.  
796 Vd. infra, cap. II, scheda 26 (con relativa bibliografia). 
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Quest’ultima, il cui nome deriva dall’aggettivo mlac corrispondente al latino bonus797, è 
l’equivalente etrusco di Bona Dea798. Il ratto ad opera di Ercole doveva con ogni 
probabilità costituire il preludio dello stupro di Bona Dea ricordato da Giustino. La 
conoscenza e la diffusione di questo mito anche in Etruria sembra essere provata inoltre 
dal santuario della Cannicella presso Orvieto: G. Colonna ha infatti attribuito a 
Mlacuch-Bona Dea, associata all’altra dea etrusca Vei, il culto qui praticato, incentrato 
sull’elemento idrico, sulla modestia delle architetture e sull’ubicazione extra-urbana, e 
nel quale appaiono accostate alla divinità principale le figure di Selvans-Fauno e di 
Ercole799. 
Il contrasto tra Ercole e Bona Dea sembra quindi trovare un preciso precedente nel 
conflitto tra questa dea e Fauno, sostituito successivamente dall’eroe greco. È 
ipotizzabile quindi che anche l’esclusione delle donne dal culto dell’Ara Massima possa 
essere ricondotta all’avvicendamento mitico tra Fauno ed Ercole, abbiamo visto infatti 
come i riti in onore di Fauno e Silvano fossero proibiti alle donne. Se così fosse, la 
spiegazione migliore di tale divieto sarebbe ancora quella esposta da Brelich sul 
rapporto conflittuale e sull’esclusione rituale dei sessi opposti nei culti maschile di 
Fauno e femminile di Bona Dea: “ambedue le divinità sembrano alludere a ciò che nel 
loro sesso è esclusivo, autonomo, irrisolvibile nell’unione dei sessi”800. 
Il quadro così ricostruito sembra però complicato dall’ingresso di Giunone. 
Macrobio a proposito di Bona Dea ricordava che «Certuni dicono che questa dea ha la 
potenza di Giunone, e per questo le fu posto nella sinistra lo scettro regale»801. In 
Properzio, invece, Ercole, rivolgendosi alle sacerdotesse del lucus di Bona Dea, le 
descrive come attendenti al culto della matrigna Giunone802, presumibilmente o perché i 
riti cui sta assistendo gli ricordano quelli in onore di Iuno803 o perché, come pensa 
Mastrocinque, le sacerdotesse di Bona Dea officiavano un rito sacro per Giunone804. Su 
queste basi il conflitto Ercole-Bona Dea è stato definito come controparte 
dell’inimicizia Ercole-Giunone805 e l’esclusione delle donne dai riti dell’Ara Massima è 
stata interpretata come esclusione dell’essenza iunonia che è in ciascuna donna e quindi 
                                                 
797 AGOSTINIANI 1981. 
798 COLONNA 1987A, pp. 20 ss.; MASTROCINQUE 1993, pp. 41 ss.; TORELLI 1993, pp. 103-104. 
799 COLONNA 1987A. 
800 BRELICH 1949-50, p. 11. 
801 Macr. I, 12, 23 (trad. di N. Marinone). 
802 Prop. IV, 9, 43-44 (n. 2). 
803 BROUWER 1989, pp. 236-237. 
804 MASTROCINQUE 1993, pp. 44-45.  
805 BROUWER 1989, p. 237. 
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anche in Bona Dea, qeÕj gunaike∂a806. Come ha ben visto A. Brelich, l’ostilità 
Hercules-Iuno, fondata sul sesso, non è che lo sviluppo del contrasto Fauno-Fauna, a tal 
proposito lo studioso ricordava che così come “Hercules ha rapporti di affinità con 
Faunus e un rapporto con Bona Dea, anche Iuno, legata a Bona Dea, appare collegata a 
Fauno nei Lupercalia”807. 
La sovrapposizione di Ercole a Fauno, da un lato, il legame accertato tra Giunone e 
Fauno il giorno dei Lupercalia e, soprattutto, il rapporto ostile tra Fauno-Ercole e 
Fauna-Bona Dea, dall’altro, sembrano trovare un perfetto parallelo nell’associazione-
scontro tra Ercole e Iuno Sospita a Lanuvio808. La personalità di Giunone Sospita 
mostra alcuni tratti in comune con la Bona Dea809: è dea madre ctonia in rapporto con la 
fertilità dei campi e delle donne, ma ha anche poteri oracolari. Il suo aspetto ci è noto, 
oltre che dalla descrizione ciceroniana810, anche da numerosi documenti archeologici811: 
la dea veniva raffigurata con copricapo caprino, vestita con una tunica a maniche corte 
ricoperta da una pelle di capra, armata con lancia e scudo bilobato e, non sempre, con 
un serpente ai piedi. Nell’aspetto e nel carattere guerriero della dea lanuvina, cui va 
ricondotto l’epiteto Sospita da intendersi presumibilmente come Salvatrice, sta la 
sostanziale divergenza tra quest’ultima e la Bona Dea. La funzione di dea madre di Iuno 
Sospita è resa esplicita dalla nomenclatura completa lanuvina Iuno Seispes (=Sospita) 
Matri Regina ricordata da alcune epigrafi812, mentre la natura ctonia della dea è 
sottolineata dal suo legame con il serpente, animale ctonio per eccellenza e attributo 
                                                 
806 BRELICH 1949-50, pp. 13 ss.; PICCALUNGA 1964, pp. 224 ss. Per le affinità tra Giunone e Bona 
Dea vd. BRELICH 1949-50, pp. 11 ss.; MASTROCINQUE 1993, pp. 44 ss. 
807 BRELICH 1949-50, p. 12. Sul legame tra Giunone e Fauno nei Lupercalia vd. Fest., pp. 75-76 L.; cfr. 
DURY-MOYAERS 1986, pp. 88 ss. Si ricordi che le idi di Febbraio erano il dies natalis del tempio di 
Iuno Sospita a Roma (Ov., Fast. II, 55, ss.). Il mese di Febbraio, secondo Festo (pp. 75-76 L.), avrebbe 
preso nome da Iuno Februata poiché «ipsi eo mense sacra fiebant, eiusque feriae erant Lupercalia, quo 
die mulieres februabantur a luperci amiculo Iunonis, id est pelle caprina…». Da questo passo si deduce 
anche che i Lupercalia erano la festa di Iuno Februa e che la frusta di pelle caprina con la quale i luperci 
colpivano le donne era chiamata amiculum Iunonis. Giovanni Lido (Mens. IV, 25)  ricorda una dea 
Februa che egli identifica con Hera, cioè Giunone. Ma i Lupercalia sono anche e soprattutto la festa di 
Fauno-Luperco, che è anche dio Februus (BRELICH 1955,  pp. 71 ss.). 
808 Vd. a proposito MASTROCINQUE 1993, pp. 44 ss. 
809 Su Iuno Sospita vd. HARMON 1986, pp. 1965 ss.; DURY-MOYAERS 1986; WINTHER 
JAKOBSEN 2000. 
810 Cic., &. D. I, 29, 82. 
811 DURY-MOYAERS 1986, pp. 83 ss.; LIMC V, 1, pp. 819 ss., Iuno 1-32 (La Rocca). 
812 CIL XIV, 2088=ILS 316; CIL XIV, 2089=ILS 6196; CIL XIV, 2090=ILS 3097; CIL XIV, 2091; CIL 
XIV, 2121=ILS 5683 (quest’iscrizione ricorda forse il rifacimentodi fistule e di balnea maschili e 
femminili in relazione con il santuario di Iuno Sospita, divinità forse legata anche alle acque). Questa 
nomenclatura compare anche sul dritto del denario di L. Thorius Blabus del 105 a.C. (LIMC V, 1, p. 821, 
Iuno 17).  
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della divinità813. Properzio ed Eliano814 raccontano che vicino al santuario di Giunone 
Sospita a Lanuvio815 era un antro custodito da un serpente, nel quale venivano mandate 
ogni anno delle fanciulle sacre a sfamare il rettile; se costoro erano vergini il serpente 
riconosceva il pasto come sacro e se ne cibava, ma se una delle fanciulle era stata 
deflorata, l’animale ravvisava la sua impurità e, secondo Eliano, il cibo non veniva da 
lui toccato e le formiche sbriciolavano il pasto della fanciulla impura in modo che gli 
abitanti, una volta risalite le ragazze, la riconoscessero e la punissero secondo la legge. I 
versi di Properzio lasciano invece intravedere una conclusione diversa del rito: se 
veniva riscontrata l’impurità di una fanciulla, costei non faceva ritorno dai genitori forse 
perché uccisa e mangiata dal rettile, in luogo del cibo che lei aveva reso impuro. In ogni 
caso, lo stesso Properzio, ci fornisce la finalità di questo rito affermando che «Si fuerint 
castae (sc. puellae), redeunt in colla parentum, clamantque agricolae “Fertilis annus 
erit”»816. Quindi la Iuno Sospita, in rapporto col serpente, ha natura ctonia, è dea della 
fertilità dei campi ed ha poteri oracolari, a riguardo basti ricordare che Eliano introduce 
il racconto del serpente di Lanuvio proponendolo come esempio delle capacità 
divinatorie di questo animale: il rettile, infatti, grazie alla sua ispirazione riesce a 
riconoscere la fanciulla impura. A queste peculiarità, va aggiunta probabilmente quella 
di divinità salutare come traspare ancora una volta dall’appellativo Sospita 
(=Salvatrice).  
L’attributo principale della Giunone di Lanuvio resta però la pelle di capra che le 
ricopriva il corpo; a riguardo non va dimenticato che la Giunone lanuvina non è l’unica 
Iuno in stretto rapporto con questo animale. Restando nel Lazio817, a Falerii, durante la 
festa di Iuno, la capretta, odiata dalla dea, veniva cacciata da giovani con il giavellotto e 
                                                 
813 Anche nel culto della Bona Dea i serpenti rivestivano una certa importanza, Macrobio (I, 12, 25) 
ricorda infatti che «serpentesque in templo eius nec terrentes nec tementes indifferenter appareant». 
814 Prop. IV, 8, 3 ss.; Ael., &A XI, 16 (che confonde Lanuvio con Lavinio).  
815 La tana del serpente era collocata probabilmente nel lucus di Iuno Sospita (DURY-MOYAERS 1986, 
p. 88). 
816 Prop. IV, 8, 13-14. La finalità di questo rito era dunque quello di rendere fertili i campi; è stato 
ipotizzato che questo rituale avvenisse il primo giorno di Febbraio, dies natalis del tempio di Iuno Sospita 
sul Palatino (Ov., Fast. II, 55 ss.) e, con grande probabilità, anche del santuario lanuvino (DURY-
MOYAERS 1986, p. 88, nota 55), in coincidenza con l’inizio del calendario agricolo, ma anche con la 
fine dell’anno. L’offerta di cibo e, in sostituzione, di una fanciulla ad un essere ctonio, il serpente, e il suo 
significato agrario ci permette forse di accostare il rito lanuvino a quello, attestato a dicembre, altra fine 
d’anno, a Roma e celato forse dietro il racconto della prostituta Acca Larenzia offerta ad Ercole (vd. 
sopra, pp. 179 ss.).     
817 Fuori dall’Italia, in Grecia, delle capre venivano sacrificate all’Hera Aigophagos, culto fondato da 
Eracle a Sparta, all’Hera Akraia di Corinto e a quella di Argo (DURY-MOYAERS 1986, p. 86). È 
interessante notare che Eliano (&A XI, 16) colloca la tana del serpente di Lanuvio vicino ad un santuario 




data in premio a chi la feriva818; a Roma, invece, il rapporto Giunone-capra trova 
espressione nell’epiteto Caprotina della dea, festeggiata alle none di luglio819 e, 
soprattutto, nella Iuno Februata venerata il giorno dei Lupercalia820. In particolare, il 
mese di Febbraio ci appare come il mese di Fauno-Februus e di Iuno Februa, cioè di 
due divinità purificatrici, essendo Februarius il mese della purificazione di fine anno, 
necessaria per iniziare il nuovo anno821. Non è affatto casuale che Febbraio si aprisse 
proprio con la festa di Iuno Sospita822, dea rivestita dalla pelle di capra e quindi capra lei 
stessa (?), e proseguisse con i Lupercalia, festa di Fauno, lupo ma anche capro in quanto 
fecondatore, e di Iuno Februata, che iniziava con un sacrificio caprino e durante la 
quale i Luperci, che indossavano sui fianchi unicamente la pelle del capro appena 
ucciso e che, esattamente come il loro dio Fauno, erano lupi e al tempo stesso capri823, 
colpivano con pelle di capra, amiculum Iunonis824, le donne che incontravano nella loro 
corsa, purificandole e rendendole fertili. Il capro e la capra hanno in maniera 
inequivocabile un ruolo centrale in queste cerimonie di fine anno. Nello specifico ha 
particolare interesse la definizione di Festo dello strumento con cui le donne venivano 
purificate dai Luperci, cioè amiculum Iunonis, “soprabito di Giunone”. Visto che questa 
espressione è inserita nel contesto dei Lupercalia, festa anche di Iuno Februata, 
potremmo pensare che la pelle di capra fosse la sopraveste di questa Giunone, ma, come 
è noto, lo era anche di Iuno Sospita, della quale, anzi, costituiva la principale 
peculiarità. È possibile dunque che entrambe le dee venissero raffigurate con una pelle 
di capra che ricopriva la loro veste e che, di conseguenza, Iuno Februata e Iuno Sospita 
avessero simili personalità825, o che, più probabilmente venissero identificate come 
sembra essere garantito dalla concomitanza alle calende di febbraio delle loro feste826. 
In ogni caso l’identificazione tra amiculum Iunonis di Giunone Februata e di Giunone 
Sospita, e le fruste di pelle di capra dei Luperci, strumento di purificazione e di 
                                                 
818 Ov., Am. III, 14, 18-22. In questo caso si potrebbe parlare di vero e proprio “capro espiatorio”; si 
ricordi a proposito che durante gli Equirria del 14 marzo era cinto con pelli di capra il simulacro di 
Mamurio Veturio, bastonato e scacciato dalla città (Lyd., Mens. IV, 49). 
819 Varr., L.L. VI, 18; Macr. I, 11, 36-40. 
820 Vd. sopra, p. 197, nota 807. 
821 Fest., pp. 75-76 L. 
822 Vd. sopra, p. 197, nota 807. 
823 Vd. sopra, pp. 129 ss. 
824 Fest., pp. 75-76 L. 
825 DURY-MOYAERS 1986, p. 89. 
826 Che il primo giorno del mese fosse anche la festa di Iuno Februa sembra dimostrato dalle notizie di 
Festo e di Giovanni Lido (vd. sopra, nota 807) secondo cui il mese di Februarius prendeva il suo nome da 
Iuno Februa o Februata, dato che può essere ricollegato a quanto sappiamo sui mesi di Gennaio, Marzo e 
Maggio che prendevano il nome da Giano, Marte e Maia, divinità venerate proprio alle calende del mese 
(a proposito vd. SABBATUCCI 1999, pp. 11 ss., 107 ss., 195 ss.).  
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fecondazione, ci aiuta a comprendere il reale significato dell’attributo della dea e il suo 
ruolo di divinità della purificazione e della fertilità femminile, dato quest’ultimo che 
collima con la sua funzione di dea della fertilità dei campi e che la avvicina 
ulteriormente alla figura di Bona Dea827. 
Ritornando al rapporto tra Ercole e Iuno Sospita, questo appare molto ambiguo sulla 
base della documentazione archeologica a nostra disposizione: le due divinità sono 
infatti associate in un’iscrizione di età imperiale rinvenuta a Civitalavinia, nei pressi di 
Lanuvio828, ma anche su di un anello d’oro etrusco del IV sec. a.C. conservato a Londra, 
in cui i due personaggi sono rappresentati ai lati del castone con le braccia sollevate e 
mentre si reggono le rispettive armi829 e su di un thymiaterion bronzeo sempre etrusco, 
conservato a Monaco e datato al VI sec. a.C., in cui le due divinità appaiono insieme ad 
una figura femminile velata, forse Afrodite o Ebe830; ma vengno raffigurati anche in 
aperta ostilità tra di loro in un’anfora etrusca a figure nere conservata al British Museum 
e databile alla seconda metà del VI sec. a.C.831, in un’altra anfora etrusca databile al 520 
a.C.832 e in un’applique bronzea di elmo conservata al Louvre, in cui i due oppositori 
poggiano sulle braccia di un sileno833. Non è forse casuale che a questo rapporto di 
associazione-scontro tra Ercole e la Iuno Sospita lanuvina, testimoniato dalla 
documentazione archeologica, assimilabile al rapporto Ercole-Bona Dea a Roma, si 
leghi a Lanuvio l’interdizione delle donne dal culto di Ercole. Questo divieto è 
documentato da un estratto di Tertulliano che ricorda come le donne di Lanuvio non 
partecipassero all’Herculeum polluctum, al banchetto sacro di Ercole834, esattamente 
come presso l’Ara Massima.  
Proprio la mancata partecipazione al banchetto di consacrazione dell’Ara Massima 
da parte della sola Carmenta, madre di Evandro, o di Carmenta e delle sue compagne 
sarebbe stata, rispettivamente, secondo la versione riportata dall’autore dell’Origo 
                                                 
827 Sulle affinità tra Iuno Sospita e Bona Dea vd. MASTROCINQUE 1993, pp. 44 ss.  
828 NSc 1907, p. 657=EE 9, 605: Herculi San[cto] / et Iunoni Sispit[i] /Sex(tus) Valer[i]us …. / Clau[(dia 
tribu?)]… u … / cesa miles …… / c(o)ho(rtis) VII v[igilu]m o v[ig(ilum) v(otum) s(olvit) l(ibens)] 
m(erito). 
829 LIMC V, 1, p. 215, Herakles/Hercle 150 (Schwarz); p. 820, Iuno 2 (La Rocca). Cfr. anche DURY 
MOYAERS 1986, p. 85. 
830 LIMC V, 1, p. 216, Herakles/Hercle 151 (S. Schwarz); pp. 820-821, Iuno 14 (E. LA Rocca). Secondo 
un’ipotesi interpretativa si tratterebbe della raffigurazione del matrimonio tra Eracle e Ebe alla presenza 
di Giunone Sospita.  
831 LIMC V, 1, p. 235, Herakles/Hercle 362 (Schwarz); p. 820, Iuno 1 (LaRocca). 
832 LIMC V, 1, p. 235, Herakles/Hercle 363 (Schwarz). 
833 LIMC V, 1, p. 235, Herakles/Hercle 364 (Schwarz); p. 821, Iuno 15 (La Rocca). Cfr. anche 
ZANCANI MONTUORO 1946-48, p. 93, fig. 12; DURY MOYAERS 1986, p. 85, fig. 3. 
834 Tert., nat. II, 7. Cfr. DE III, p. 712 (Cesano). 
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gentis Romanae (n. 11) e da Plutarco (n. 29), la causa dell’esclusione delle donne dal 
culto del Foro Boario. La colpa dell’esclusione ricadrebbe dunque su Carmenta o sulle 
sue compagne ree di non essersi presentate  alle cerimonie.  
Carmenta era un’antica divinità identificata con la ninfa madre di Evandro835; era 
nota per le sue capacità profetiche (avrebbe ad esempio predetto ad Ercole la  prossima 
divinizzazione836), incarnava infatti la parola profetica, il vaticinio (carmen)837, e come 
dea che presiedeva alle nascite838. Le due funzioni della dea erano in rapporto tra di 
loro, come infatti ricorda Agostino Carmenta profetizzava il destino dei neonati839. A tal 
proposito è opportuno ricordare che in questo passo l’autore cristiano non parla di 
Carmenta al singolare ma di Carmente. È Ovidio ad informarci che Carmenta aveva due 
sorelle o due compagne di fuga, Porrima e Postverta: la prima rivelava il passato, la 
seconda prediceva il futuro840; ugualmente, Servio ricorda le sue due compagne 
Porrima e Postverta e le loro capacità841. Macrobio, invece, nomina Antevorta e 
Postvorta che connette con Giano per la loro abilità nel conoscere il passato e 
profetizzare842. Sembra dunque che nelle compagne di Carmenta che, secondo Plutarco 
(n. 29), avrebbero causato con il loro ritardo l’esclusione delle donne dal culto dell’Ara 
Massima vadano proprio riconosciute Porrima e Postverta. A proposito Aulo Gellio, 
riportando Varrone, parla di due Carmente dal nome di Postverta e di Prorsa, ciascuna 
onorata a Roma con un altare, le cui denominazioni sarebbero derivate dalla posizione 
del neonato al momento della nascita e che avevano, di conseguenza, la capacità di 
procurare rispettivamente un parto giusto o rovesciato843. Da quest’ultimo passo si può 
forse ricavare che in realtà Prorsa e Postverta fossero epiclesi della dea Carmenta844. In 
ogni caso è stata da tempo notata l’associazione tra la Carmenta(-Carmente) romana e 
                                                 
835 Su Carmenta vd. SABBATUCCI 1999, pp. 31 ss.; ARONEN 1989; GUITTARD 2001; id. 2007, pp. 
224 ss.; MAZZEI 2005. 
836 Ov., Fast. I, 585 (n. 3); D. H. I, 40 (n. 7); Solin. I, 7 ss. (n. 8);  Strab. V, 3, 3 (n. 13) 
837 Ov., Fast. I, 467. Vd. da ultimo GUITTARD 2007, pp. 224 ss. Su Carmenta come sibilla italica vd. 
Schol. Plat., Phaedr. 244b; su Carmenta come profetessa prima dell’avvento delle sibille vd. invece Liv. 
I, 7, 8.  
838 Ov., Fast. I, 617; Plu., Rom. 21, 2; Gell. XVI, 16, 4; Tert., nat. II, 11, 6; Aug., Civ. Dei IV, 11. 
839 Aug., Civ. Dei IV, 11. Cfr. GUITTARD 2007, p. 225. 
840 Ov., Fast. I, 631 ss. 
841 Serv., Aen. VIII, 336. Servio ricorda anche come alcuni chiamassero Carmenta Tibur forse a causa 
della confusione tra Carmenta ed Albunea, la sibilla di Tivoli.  
842 Macr. I, 7, 20. Tra Giano e Carmenta vi è un rapporto calendariale, oltre che funzionale, il primo 
veniva festeggiato alle calende di gennaio, la seconda l’ 11 e il 15 dello stesso mese (a proposito vd. 
SABBATUCCI 1999, pp. 31 ss.).  
843 Gell. XVI, 16, 4. 
844 CHAMPEAUX 1982, p. 317; COARELLI 1988A, pp. 248-249. Sulle due Carmente, l’una oracolare, 
l’altra con funzione profilattica in rapporto al parto, festeggiate rispettivamente l’11 e il 15 gennaio vd. 
TORELLI 1984, pp. 182-183.  
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l’Ilizia(-Ilizie) greca, anch’essa divinità oracolare e legata al parto, come sembra 
confermato dal racconto ovidiano secondo cui Ino Leucothea, identificata con Mater 
Matuta, sarebbe stata accolta a Roma proprio da Carmenta845. 
Il santuario di Carmenta, o delle Carmente, era ubicato al di fuori della porta 
Carmentale, sulle pendici sudoccidentali del Campidoglio846: Servio sottolinea che l’ara 
a lei dedicata, mostrata ad Enea da Evandro847, prendeva il suo nome dalla porta 
Carmentale e sorgeva sul luogo di sepoltura della profetessa, divinizzata dopo la 
morte848. Il luogo di culto era dunque prossimo al santuario di Fortuna e di Mater 
Matuta, anch’esso situato vicino alla porta Carmentale ma all’interno delle mura. La 
Champeaux ha sottolineato come alla vicinanza topografica dei due culti corrispondesse 
un’associazione tra le tre divinità femminili849. Le affinità tra Carmenta, Mater Matuta e 
Fortuna consistono essenzialmente, da un lato, nel loro ruolo di protettrici delle nascite 
e di divinità curotrofiche, dall’altro, nelle capacità profetiche e oracolari di cui tutte e tre 
sono dotate850. 
Ritornando al punto di partenza, alla spiegazione, cioè, del motivo per cui le donne 
fossero escluse dal culto di Ercole all’Ara Massima emerge dunque, sulla base 
dell’analisi delle fonti letterarie, che gli autori lo imputassero a dei contrasti sorti tra 
Ercole e due divinità femminili, Bona Dea e Carmenta. In realtà, come abbiamo avuto 
modo di vedere, il rapporto tra Ercole e le due dee non è solamente conflittuale, è 
contraddittorio, è un rapporto di associazione-scontro851. In ogni caso, le figure di Bona 
Dea e Carmenta mostrano diverse affinità: innanzitutto entrambe non sono 
propriamente e originariamente delle dee, ma sono donne divinizzate: Fauna diventa 
Bona Dea a seguito della sua uccisione ad opera di Fauno che, pentito dell’azione, la 
onorerà con un culto; Carmenta, invece, alla sua morte riceverà onori divini e un altare 
verrà innalzato sul luogo della sua sepoltura. In secondo luogo, sia Bona Dea che 
Carmenta sono divinità ctonie: la prima, lo ricordiamo, veniva identificata con 
Proserpina ed era perciò legata al sottosuolo e alla fertilità dei terreni; per quanto 
                                                 
845 Ov., Fast. VI 529 ss. TORELLI 1984, pp. 126 ss. Per l’identificazione di Mater Matuta e di Leucothea 
con Ilizia vd. COARELLI 1988A, pp. 328 ss.; cfr. anche SABBATUCCI 1999, pp. 254 ss.  
846 Vd. da ultima MAZZEI 2005, pp. 67 ss. 
847 Verg., Aen. VIII, 337-341. 
848 Serv., Aen. VIII, 337. Da questo estratto emerge con chiarezza l’affinità tra Carmenta e Acca Larenzia, 
entrambe divinizzate dopo la morte e venerate nel luogo dove era la loro sepoltura (a proposito vd. 
ARONEN 1989). 
849 CHAMPEAUX 1982, p. 317; COARELLI 1988A, pp. 248 ss. 
850 CHAMPEAUX 1982, p. 317; COARELLI 1988A, pp. 248-249. 
851 Ricordiamo a proposito anche il rapporto tra Ercole e Iuno Sospita a Lanuvio, dove era prevista 
l’esclusione delle donne dal culto erculeo. 
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riguarda Carmenta, invece, la sua essenza catactonia è deducibile dal culto funerario (in 
corrispondenza del suo sepolcro) che le veniva tributato. Proseguendo, entrambe hanno 
poteri oracolari che trovano efficace espressione nella voce di Fauna e nella parola 
scritta (carmen) di Carmenta. In ultima analisi, poi, non va dimenticato il ruolo, proprio 
di tutte e due, di divinità madri e di antenate: Bona Dea è la madre di Latino, capostipite 
dell’ethnos dei Latini, mentre Carmenta è madre di Evandro, il re arcade che mostra una 
certa affinità con Fauno ed un legame con le figure di Launa-Lavinia e con lo stesso 
Latino852. 
Più in generale, sia Bona Dea sia Carmenta sono legate inscindibilmente alla vita 
femminile e alle sue scansioni fondamentali: il matrimonio, il parto e la maternità. Sotto 
questo aspetto, va però sottolineata una differenza tra le due dee, mentre infatti la figura 
di Bona Dea è in rapporto con la fertilità femminile e con la capacità di procreazione, 
Carmenta agisce nella sfera del parto, che influenza positivamente, e della maternità, è 
infatti una dea curotrofica. L’interdizione delle donne dal culto dell’Ara Massima 
potrebbe dunque trovare una spiegazione nello scontro tra i due sessi: Ercole 
rappresenterebbe la virilità stessa, che non ammette intrusioni femminili. Sembra quindi 
valida, anche per questo caso di esclusione rituale di uno dei due sessi, la proposta di 
Brelich, che imputave le cause del contrasto e del reciproco divieto di partecipazione di 
donne e di uomini ai culti di Fauno e di Bona Dea, alla natura stessa delle due divinità 
che “sembrano alludere a ciò che nel loro sesso è esclusivo, autonomo, irrisolvibile 
nell’unione dei sessi”853. 
 
 
Mosche e cani. Mentre Plinio (n. 32) ricorda genericamente che nel tempio di 
Ercole nel Foro Boario non entravano né mosche né cani, è da Solino (n. 8) che 
veniamo a sapere che questo divieto riguardava il culto dell’Ara Massima e che per 
volontà divina era impedito l’ingresso a mosche e cani: al momento della distribuzione 
delle carni dei buoi, sacrificati per celebrare la vittoria su Caco, Ercole avrebbe infatti 
invocato il dio Myiagros scacciando le mosche, mentre l’odore della clava, lasciata 
all’ingresso del sacello, avrebbe tenuto lontano i cani. Plutarco (n. 33), invece, 
                                                 
852 MUSTI 1985A, p. 438; LTUR II, p. 240, s.v. Evander, ara (Andreussi). Tra le caratteristiche di Bona 
Dea e di Carmenta che abbiamo enucleato, quelle di donna divinizzata, di divinità ctonia e di dea madre e 
antenata le ritroviamo anche nella figura di Acca Larenzia. 
853 BRELICH 1949-50, p. 11; Cfr. PICCALUNGA 1964, pp. 224 ss. 
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chiedendosi perché non si sia mai visto un cane nel tempio di Ercole, trova possibili 
spiegazioni nei frequenti scontri tra l’eroe e i cani (Orto e Cerbero). 
La notizia di Solino ci permette di comprendere che le mosche e i cani dovevano 
essere tenuti lontani dal luogo di culto perché, possiamo pensare in occasione del 
grandioso sacrificio e del successivo banchetto celebrati annualmente dal pretore 
urbano, nel sacello presso l’Ara Massima si concentravano enormi quantità di carni che 
venivano distribuite ai convitati e che, inevitabilmente, dovevano attirare mosche e cani. 
Una conferma in questo senso ci viene dalle notizie forniteci dalle fonti antiche 
sull’interdizione delle mosche da altri santuari854. Ad esempio, a Leukas prima 
dell’inizio della festa di Apollo Aziaco veniva sacrificato un bue alle mosche per farle 
allontanare855; oppure ad Alifera, in Arcadia, in occasione e al principio della festa di 
Atena veniva offerto un sacrificio all’eroe Miagro (a Roma Ercole sacrifica al dio 
Myiagros), in seguito al quale le mosche non davano più alcun fastidio856. Una simile 
situazione è attestata anche per il santuario di Afrodite a Paphos857. 
Eracle ricopre, come a Roma, il ruolo di “scacciatore di mosche” anche in un’altra 
tradizione mitica: narra infatti Pausania che l’eroe, nel momento del sacrificio di 
fondazione dei giochi olimpici, infastidito dalle mosche, offrì un sacrificio a Zeus 
Apomyios allontanando così gli insetti858. Il racconto forniva la spiegazione dell’usanza 
attestata presso gli Elei di immolare un toro a questo dio durante i giochi, come 
ricordato anche in due passi di Plinio, nei quali il dio destinatario del sacrificio è 
chiamato Miagro (come a Roma e ad Alifera) e Myiades859. Del sacrificio a Zeus 
Apomyios di Olimpia parla anche Clemente Alessandrino che lo accosta all’analoga 
offerta fatta dai Romani, non a Zeus, ma ad Eracle Apomyios, senza dubbio l’Ercole 
dell’Ara Massima860. J. Bayet ha attribuito il ruolo di uccisore di mosche anche 
all’Eracle di Crotone sulla base di un’indicazione del Suida secondo cui il termine greco 
krόtwn, nome del centro nonché dell’eroe eponimo ucciso da Eracle861, significherebbe 
“mosca da cane”862. 
                                                 
 
854 A proposito si veda BEAVIS 1988, p. 225. 
855 Ael., &A XI, 8; Clem. Al., Protr. II, 39, 8. 
856 Paus. VIII, 26, 7. 
857 Apollon., Mir. 8. 
858 Paus. V, 14, 1. 
859 Plin., &.H. X, 75; XXIX, 106. 
860 Clem. Al., Protr. II, 38, 4. 
861 Vd. sopra, pp. 124 ss. 
862 BAYET 1926, pp. 23, 453. 
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Ritornando al tabù dell’Ara Massima, M. Torelli e J. Bonetto hanno posto l’accento 
sulla possibilità che all’origine dell’interdizione di mosche e cani dal sacello ci fosse il 
ruolo di dispensatore di sale dell’Ercole qui onorato863: il sale, infatti, impedendo la 
putrefazione delle carni, avrebbe tenuto lontani cani e mosche. Sempre Torelli ha poi 
notato come non sembri affatto casuale l’accostamento, nel divieto dell’Ara Massima, 
di cani e mosche, animali inferi (lo stesso Ercole, lo ricordiamo, è anche una divinità 
ctonia)  associati nel termine greco kun£muia864. 
Va infine ricordato che il divieto d’ingresso per le mosche e, forse, per i cani, come 
per le donne (le stesse esclusioni, dunque, del culto dell’Ara Massima), è attestato anche 
per un tempio di Crono come riferito dagli storici Filarco di Atene e Menandro di Efeso, 
riportati da Giovanni Lido865. 
 
Schiavi: È un estratto di Servio (n. 34) a tramandare la notizia che ai riti più antichi 
in onore di Ercole non erano ammessi né schiavi né liberti. Il divieto sarebbe cessato 
con la riforma del culto dell’Ara Massima voluta da Appio Claudio che affidò il 
sacerdozio a degli schiavi pubblici e che, secondo la tradizione, per questo affronto 
venne punito con la cecità. Le spiegazioni finora fornite dagli studiosi ad un tale divieto 
non sono affatto convincenti: Bayet, dopo aver ricordato un passo di Diodoro dal quale 
sembra trasparire che originariamente anche a Leontini, in Sicilia, gli schiavi erano 
esclusi dal culto dell’eroe866, collega l’interdizione degli schiavi con il carattere ctonio 
del dio, visto che anche nei riti in onore di Mater Matuta, dea della fecondazione, non 
erano ammessi schiavi; inoltre, entrambi i culti, per la loro natura gentilizia, avrebbero 
esecrato le pratiche servili867. Secondo la Bonnet, invece, l’esclusione degli schiavi, così 
come quella dei cani, servirebbe a differenziare il culto di Ercole da quelli di Fauno e di 
Silvano che invece li accettavano868. 
 
 
                                                 
863 TORELLI 1993, pp. 107-108; BONETTO 1999, p. 299. 
864 TORELLI 1993, p. 107; cfr. anche DAVIES-KATHIRITHAMBY 1986, pp. 155 ss. 
865 Lyd., Mens. IV, 154. Sui rapporti tra Ercole e Saturno-Crono a Roma vd. BAYET 1926, pp. 456 ss. In 
generale vd. PLÁCIDO 1993, pp. 67-68 dove si ricorda anche che ad ovest di Gades, sul lato opposto 
rispetto al noto santuario di Herakles/Melqart, Strabone situava un luogo di culto di Crono (Strab. III, 5, 
3). 
 
866 D. S. IV, 24, 6. 
867 BAYET 1926, p. 451. Sull’esclusione delle ancillae dalla festa dei Matralia vd. TORELLI 1984, pp. 
105 ss.; SABBATUCCI 1999, pp. 254 ss. 
868 BONNET 1988, p. 300. 
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3. Le origini del culto di Ercole all’Ara Maxima. 
 
Il tema delle origini dell’Ercole romano869 è uno dei più dibattuti dai moderni 
antichisti e storici delle religioni870. Nell’immensa messe di studi dedicata 
all’argomento possono distinguersi essenzialmente tre teorie principali sull’origine del 
culto: 1- la teoria dell’origine greca; 2- la teoria dell’origine orientale, più precisamente 
fenicia; 3- la teoria dell’origine italica. 
 
 
- La tesi greca. 
 
Il principale sostenitore di questa teoria è J. Bayet871. Nella sua monumentale 
monografia Les origines de l’Hercule Romain, ancora oggi insostituibile anche se 
superata in alcuni punti872, lo studioso francese concludeva che, sulla base dell’analisi 
del rito e del mito, l’Ercole romano derivasse dall’Eracle greco, giunto a Roma dalla 
Magna Grecia873. 
Tra le principali prove a sostegno di questa teoria vi è il nome del dio: Hercules, 
come abbiamo visto, deriva infatti dal greco Herakles874. Come ulteriore prova 
dell’origine greca viene poi citato il passo di Varrone, riportato da Macrobio (n. 22), 
secondo cui l’uso di celebrare a capo scoperto presso l’Ara Massima fosse un Graecus 
mos. Anche gli altri autori antichi che si soffermano sulle modalità del sacrificio all’Ara 
Massima con il capo scoperto e coronato di alloro, probabilmente seguendo Varrone, 
sono concordi nel definirlo Graecus ritus875. A supporto di questa tesi viene poi 
riportata la narrazione mitica greca che inserisce l’arrivo di Eracle a Roma nel contesto 
della decima fatica, quella del ratto dei buoi di Gerione, e che, più in generale, 
manifesta l’intenzione di ricollegare a radici greche il culto di Ercole a Roma876. 
                                                 
 
869 Con la definizione di Ercole romano si fa riferimento essenzialmente all’Ercole dell’Ara Massima, il 
culto più antico di Roma e l’unico esistente fino ad epoca relativamente recente (COARELLI 1988A, p. 
129).  
870 Una sintesi degli studi è in BURGALETA MEZO 1992 e in CORALINI 2001, pp. 19-20. 
871 BAYET 1926. 
872 Vd. ad esempio BURGALETA MEZO 1992, p. 136, nota 2. 
873 BAYET 1926, pp. 461 ss. 
874 BAYET 1926, pp. 3 ss. 
875 Liv. I, 7, 3 (n. 6); D. H. I, 40, 3 (n. 7); Strab. V, 3, 3 (n. 13) Serv., Aen. VIII, 276, 288 (nn. 16, 21). 
876 A proposito vd. BONNET 1988, pp. 294-296. 
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Questa teoria trova solide conferme nella documentazione archeologica del Foro 
Boario: il rinvenimento di ceramica geometrica greca e di ceramica euboica-cicladica 
dall’area sacra di S. Omobono dimostra come il portus Tiberinus e il Foro Boario 




- La tesi fenicia. 
 
La teoria dell’origine fenicia del culto di Ercole all’Ara Massima e 
dell’identificazione del dio con Melqart, l’Eracle di Tiro, è stata esposta, in due articoli 
di più di quaranta anni fa, da D. Van Berchem878, seguito da R. Rebuffat che, in un 
lavoro del 1966 sulla possibile presenza di Fenici a Roma, riproponeva l’identificazione 
del dio dell’Ara Massima con Melqart879. Gli argomenti addotti da Van Berchem per 
dimostrare la sua tesi sono molteplici e ricavati dall’analisi dei rituali attestati dalle fonti 
per il culto dell’Ara Massima. 
In primis, lo studioso si sofferma sul termine ritus Graecus utilizzato dagli autori 
antichi per indicare il sacrificio con il capo scoperto e coronato di alloro che si svolgeva 
presso l’altare di Ercole a Roma che, secondo lui, non avrebbe costituito una prova 
sicura dell’origine del culto visto il rinvenimento nel santuario di Melqart a Kition di 
statuette raffiguranti officianti con la testa scoperta e coronata di foglie880. Van Berchem 
rivolge poi la sua attenzione alle due gentes, i Potitii e i Pinarii, che fino al 312 a.C., 
anno della riforma voluta da Appio Claudio Cieco a seguito della quale il culto dell’Ara 
Massima da gentilizio divenne pubblico, affidato a schiavi pubblici881, amministravano 
il culto. Mentre però i Pinarii sono attestati come gens, i Potitii, descritti da Livio come 
una delle più antiche gentes di Roma, estintasi a seguito della suddetta riforma882, non 
compaiono nei fasti consolari883. Come notato da Van Berchem e, prima di lui da 
Carcopino, i Potitii non vengono mai menzionati indipendentemente dal culto di 
                                                 
877 PISANI SARTORIO 1977; COARELLI 1988, pp. 128 ss.; LTUR II, pp. 295-297, s.v. Forum Boarium 
(Coarelli). 
 
878 VAN BERCHEM 1959-60; id. 1967. 
879 REBUFFAT 1966. 
880 VAN BERCHEM 1967, pp. 307-308. 
881 Vd. sopra, p. 80. 
882 Liv. I, 7, 12; IX, 34, 18-19. 
883 VAN BERCHEM 1967, p. 312; BONNET 1988, p. 298. 
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Ercole884; lo studioso propone quindi di riconoscere nel nome Potitii il plurale del 
participio passato del verbo deponente potiri, cioè potitus, che in epoca piuttosto antica, 
come testimoniato dall’uso che ne fa Plauto885, avrebbe avuto una coniugazione 
normale per cui originariamente potitus avrebbe avuto un valore non attivo ma passivo, 
definendo così non chi possiede, ma chi è posseduto. I Potitii sarebbero dunque 
assimilabili ai k£tocoi, schiavi consacrati al culto della divinità, e il loro nome sarebbe 
riconducibile ad una forma di ierodulia che ha le proprie radici in Oriente886. 
Van Berchem cerca altri possibili riscontri alla sua tesi nel calendario: l’attenzione 
dell studioso è attratta dall’iscrizione CIL VI, 315 che documenta il sacrificio offerto 
all’Ercole dell’Ara Massima dal pretore urbano M. Iunius Caesonius &icomachus il 20 
settembre del 321 d.C. Chiedendosi perchè a questa data non corrisponda alcuna festa 
sul calendario, Van Berchem giunge alla conclusione che “le sacrifice du préteur 
appartenait à la catégorie des feriae conceptivae, qui n’avaient pas lieu à date fixe, mais 
dont la célébration était prescrite chaque année, dans une certaine période, par un 
magistrat”887. Visto che il 20 settembre precede di un giorno l’equinozio di Autunno, lo 
studioso ipotizza che forse il dio dell’Ara Massima, come tante divinità orientali, veniva 
identificato con il ciclo delle stagioni, o, meglio, con il sole, e che il sacrificio del 20 
settembre coincideva con il momento di declino del sole. Una conferma alla propria 
ipotesi Van Berchem crede di trovarla nella notizia di Giovanni Lido secondo cui il 3 
aprile vi era a Roma una festa di Hercules Victor, dispensatore di salute, nei cui Misteri 
gli uomini si travestivano da donne888: nel passo Ercole viene identificato con le 
stagioni e con il sole e lo studioso mette in rapporto la festa con il ritorno della 
primavera, ricordando come anche a Tiro l’inizio della primavera era scandito dalla 
festa del “risveglio” di Melqart889. In ogni caso, è lo stesso Lido a ricollegare la festa 
all’arrivo della primavera attribuendo al travestimento femminile degli uomini il potere 
di rivitalizzare la fertilità maschile dopo la sterilità invernale. 
Proprio il travestimento femminile dei partecipanti ai Misteri del 3 aprile, 
costituirebbe, secondo Van Berchem, un’ulteriore prova dell’origine orientale del culto: 
lo studioso riteneva infatti che l’abito femminile degli officianti al culto corrispondesse 
                                                 
884 CARCOPINO 1942, pp. 197 ss.; VAN BERCHEM 1959-60, p. 63; id. 1967, p. 312. 
885 A proposito vd. PALMER 1965, p. 301, nota 53. 
886 VAN BERCHEM 1959-60, pp. 64-65; id. 1967, pp. 313 ss. 
887 VAN BERCHEM 1967, p. 316. Sulle feriae conceptivae vd. Varr., L.L. VI, 25 ss.; Macr. I, 16, 5 ss. 
888 Lyd., Mens. IV, 67. 
889 VAN BERCHEM 1967, p. 317. 
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in realtà alla veste leggera indossata dai sacerdoti di Melqart a Gades e, più in generale, 
tipica dei sacerdozi orientali, intepretata come femminile in Occidente890. 
Van Berchem si sofferma poi sull’esclusione delle donne dal culto che accosta al 
simile divieto attestato nei santuari fenici di Gades e di Thasos, sui divieti del sacrificio 
di maiale e della generalis invocatio presso l’Ara Massima891, per cui Ercole sarebbe un 
dio geloso come quelli di Tiro o d’Israele. Altri dati da lui presi in considerazione sono 
la proibizione di compiere il rito greco del lettisternio nel Foro Boario892, gli appellativi 
tipici dell’Ercole romano di Deus, epiteto che a Roma contraddistingue quasi sempre 
divinità straniere, di Sanctus, tipico anche dell’Eracle di Tiro, e di Victor e Invictus, 
appellativi propri anche degli dei orientali893. Lo studioso paragonava poi il sacrificio 
che si teneva all’Ara Massima descritto da Virgilio nell’Eneide e suddiviso in tre 
momenti, la mattina, durante la quale venivano uccise le vittime ed iniziava il pasto, la 
metà della giornata che prevedeva una pausa e la sera con la ripresa del banchetto che si 
concludeva quando le carni destinate al dio venivano bruciate sull’altare894, con il 
sacrificio che nel libro dei Re biblico i sacerdoti del Baal di Tiro offrono al loro dio sul 
Monte Carmelo895. 
L’ultimo e decisivo dato che, secondo Van Berchem, confermerebbe l’origine 
orientale dell’Ercole dell’Ara Massima sarebbe costituito dall’offerta della decima 
“forme de dévotion largement répandue à l’époque historique dans le monde 
méditerranéen”896: oltre all’Ercole romano-italico il solo Eracle beneficiario della 
decima è infatti l’Eracle di Tiro897. 
Tutte le prove dell’origine orientale del culto dell’Ara Massima addotte da Van 
Berchem sono state successivamente confutate dalla Bonnet nella sua monografia su 
Melqart898. La Bonnet contesta innanzitutto il tentativo di Van Berchem di contrastare 
l’opinio communis degli autori antichi secondo cui il modo di sacrificare capite aperto 
presso l’Ara Massima era un rito greco, basandosi unicamente su delle statuette di 
offerenti a capo scoperto rinvenute nel santuario di Melqart a Kition. Più pertinente è 
invece il parallelo, fornito dalla studiosa, con l’identico uso attestato nel culto romano, 
                                                 
890 VAN BERCHEM 1967, pp. 317 ss. 
891 Plu., quaest. Rom. 90 (n. 33). 
892 Macr. III, 6, 16 (n. 22); Serv., Aen. VIII, 176. 
893 VAN BERCHEM 1967, p. 320. 
894 Verg., Aen. VIII, 102 ss.; Serv., Aen. VIII, 269. 
895 VAN BERCHEM 1967, p. 321. 
896 VAN BERCHEM 1967, p. 325. 
897 VAN BERCHEM 1967, pp. 325-326. Cfr. D. S. XX, 14, 2; Iust. XVIII, 7, 7. 
898 BONNET 1988, pp. 294 ss. 
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di origine greca, di Saturno899. La Bonnet poi, pur condividendo l’ipotesi della 
derivazione del nome Potitii da potior, preferisce, con il Palmer, considerarli non 
ieroduli ma piuttosto schiavi di guerra consacrati ad Ercole con la decima del bottino900. 
Passando alla disamina dei dati calendariali portati da Van Berchem a supporto 
della propria teoria, la Bonnet confuta specialmente l’idea di un legame esistente tra i 
cicli stagionali e le feste in onore di Melqart901. La studiosa si oppone poi all’idea che il 
travestimento femminile degli uomini durante la festa del 3 aprile potesse costituire un 
tratto fenicio del culto erculeo e, giustamente, distingue tra la tunica sacrificale dei 
sacerdoti del santuario di Melqart a Cadice e il travestitismo degli officianti del culto 
erculeo902. Per quanto riguarda invece l’esclusione delle donne dal culto, la Bonnet, 
piuttosto che riconoscervi un tratto semitico preferisce ricondurla ai rapporti ambigui tra 
l’eroe e le donne903; relativamente invece alla possibile interdizione del sacrificio di 
maiali, la studiosa fa notare che questo uso, pur essendo attestato nelle religioni ovest-
semitiche, è documentato anche nel mondo greco. La Bonnet conclude chiedendosi a 
ragione se gli epiteti Deus, Victor, Invictus di Ercole possano essere realmente rivelatori 
dell’origine del dio e affermando che il sacrificio dell’Ara Massima piuttosto che far 
pensare all’offerta a Baal sul Monte Carmelo, richiama i sacrifici eroici della Grecia904. 
Anche la tesi di Rebuffat che, ipotizzando la presenza stabile di Fenici sul sito di 
Roma, tra l’altro storicamente possibile905, riproponeva un’origine fenicia per l’Ercole 
dell’Ara Massima906, è stata criticata dalla Bonnet. Lo studioso francese nel suo articolo 
insisteva particolarmente sulla navigabilità del Tevere, sulle affinità topografiche tra i 
siti di Lixus e Memphis, dove il culto di Melqart è presente, e quello di Roma nonché 
sull’influenza delle vicine città etrusche, in particolare di Pyrgi, dove sono documentati 
precoci contatti con il mondo fenicio907. Altri spunti per la sua tesi Rebuffat li traeva da 
un passo dell’Eneide virgiliana in cui Enea, sbarcato nel Lazio alla foce del Tevere, 
                                                 
899 BONNET 1988, p. 297. 
900 PALMER 1965, p. 301, nota 53, p. 313; BONNET 1988, p. 298. 
901 BONNET 1988, p. 299. Per quanto riguarda invece il rapporto tra ciclo stagionale e culto di Ercole a 
Roma  non è irrilevante ricordare che, oltre al sacrificio del 20 settembre e alla festa del 3 aprile legati 
all’inizio delle stagioni autunnali e primaverili, un sacrificio ad Ercole e a Cerere era previsto il 21 
dicembre, giorno del solstizio d’inverno, e che il 23 dicembre erano celebrati i Larentalia, festa in 
relazione anche con il culto di Ercole (a proposito vd. sopra, pp. 179 ss.). 
902 A proposito vd. infra, cap. IV, pp. 245 ss.  
903 BONNET 1988, p. 300. A proposito vd. sopra, pp. 190 ss. 
904 BAYET 1926, pp. 434 ss.; LIOU-GILLE 1980, pp. 73-74; BONNET 1988, p. 301. 
905 BONNET 1988, p. 302. 
906 REBUFFAT 1966. 
907 REBUFFAT 1966, pp. 10 ss. 
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offre un sacrificio a Iuno Maxima908 che, sulla scorta di un’ulteriore passaggio di 
Virgilio in cui l’epiteto Maxima qualifica la Iuno invocata da Didone909, lo studioso 
identifica con l’Astarte fenicia, la stessa Uni-Astarte di Pyrgi910. L’epiteto Maxima, 
prosegue Rebuffat, proprio anche dell’ara di Ercole nel Foro Boario denuncerebbe 
quindi un’origine fenicia del culto. A ragione, la Bonnet rileva come la sola 
designazione di Maxima sia un elemento debole e banale per dimostrare l’origine del 
culto e che questo appellativo indicasse unicamente la grandezza del monumento911. 
Alcuni dati del lavoro di Rebuffat sono però stati, ingiustamente, poco considerati 
dalla Bonnet. A parte l’identica qualificazione di Maxima utilizzata per la Iuno 
cartaginese e per quella alla foce del Tevere912, poca attenzione è stata data 
all’accostamento non banale operato dal francese tra i siti di Roma e di Memphis. A 
Memphis, nel campo dei Tirii, quartiere abitato da Fenici, era il tempio di una Afrodite 
definita Straniera identificata da Erodoto con Elena, ma nella quale va riconosciuta 
l’Astarte fenicia913. In rapporto con questo santuario urbano era un luogo di culto 
dell’Eracle tirio, cioè Melqart, ubicato alla foce canopica del Nilo, in un luogo chiamato 
Tarichee, che significa saline. I due santuari erano collegati dalla leggenda che voleva 
che Elena, prima di raggiungere Memphis con Alessandro-Paride, sarebbe sbarcata alla 
foce canopica del Nilo, nei pressi di un santuario di Eracle. A Roma avremmo invece 
una situazione simile ma inversa, alla foce del Tevere troveremmo il luogo di culto di 
una Iuno chiamata Maxima come quella di Cartagine e identificata con la madre degli 
dei, mentre nel Foro Boario era l’Ara Massima di Ercole914. La somiglianza tra le due 
situazioni è poi resa ancora più forte dalla presenza alla foce del Tevere, stessa 
ubicazione dunque del santuario di Giunone, di saline915. Come a Memphis, anche a 
Roma i due santuari sono messi in rapporto da una leggenda, quella della versione 
virgiliana dell’approdo di Enea nel Lazio: il troiano, sbarcato in prossimità del santuario 
                                                 
908 Verg., Aen. VIII, 84-85. 
909 Verg., Aen. IV, 371. 
910 REBUFFAT 1966, pp. 19 ss. Per l’identificazione tra Iuno e Astarte presso i Cartaginesi vd. 
GROTTANELLI 1987, p. 104, nota 123. 
911 BONNET 1988, p. 303. Cfr. Serv., Aen. VIII, 179, 271; COARELLI 1988A, pp. 70-71. Bisogna però 
ricordare la strana indicazione di Dionigi (n. 7) secondo cui la struttura dell’altare era molto inferiore alla 
fama di cui godeva.  
912 Servio (Aen. VIII, 84)  ricorda che i teologi identificavano la Iuno Maxima con la madre degli dei. 
913 Hdt. II, 112-113. Cfr. REBUFFAT 1966, p. 24; GROTTANELLI 1973, pp. 154 ss.; PLÁCIDO 1993, 
p. 70. 
914 Più recentemente è stato dimostrato dalla ricerca archeologica la frequente compresenza, già prima del 
tardo arcaismo nei porti del Mediterraneo di templi di Astarte nel punto di approdo e di luoghi di culto di 
Melqart all’interno dell’abitato (D’ORIANO-OGGIANO 2005, pp. 184-185, nota 65). 
915 REBUFFAT 1966, p. 25. 
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di Giunone, si sarebbe successivamente recato a Roma, partecipando al cerimoniale 
dell’Ara Massima. Un ultimo punto di contatto tra il santuario di Melqart a Canopo e 
quello di Ercole a Roma è stato acutamente notato e messo in rilievo da C. 
Grottanelli916: Erodoto ricorda infatti che tutti gli schiavi che si rifugiavano nel tempio 
egiziano di Herakles-Melqart, potevano consacrarsi al dio e, di conseguenza, liberarsi 
dalla giurisdizione dei padroni917. Gli schiavi divenivano dunque servi del dio, dato che 
Grottanelli ha associato all’interpretazione di Van Berchem dei Potitii di Roma. 
In ogni caso, nonostante le critiche mosse dalla Bonnet alla teoria sull’origine 
fenicia dell’Ercole romano, numerosi studiosi, anche recentemente, hanno continuato a 
sostenere la possibile origine orientale del culto e l’identificazione dell’Ercole romano 
con Melqart918. F. Coarelli, pur notando che “finchè non emergeranno prove più 
consistenti, e in particolare di carattere archeologico” l’ipotesi di una presenza fenicia a 
Roma, “per quanto probabile ed estremamente suggestiva”, rimarrà tale919, e che la 
tradizione che attribuisce all’Ercole romano origini greche trova riscontri non solo negli 
autori antichi ma anche nella documentazione archeologica del Foro Boario, afferma 
che le due possibilità d’identificazione con il Melqart fenicio e l’Eracle greco non sono 
affatto alternative vista la compenetrazione tra le due divinità attestata in particolar 
modo nel Mediterraneo occidentale, “dove il mito onnipresente dei buoi di Gerione e 
del loro trasferimento ad opera di Eracle dalla Spagna alla Sicilia allude alle rotte 
percorse dai mercanti fenici e greco-orientali nel corso dell’età arcaica”920. Similmente, 
D. Sabbatucci basa la propria tesi dell’origine fenicia del culto dell’Ara Massima 
proprio sul racconto mitico che conduce Ercole a Roma (“è il mito di Ercole che giunge 
nel Lazio con la mandria trafugata a Gerione”) e che ha come punto di partenza l’isola 
di Erytheia, identificata con Cadice, sede di un culto del tirio Melqart.921. 
Anche la Jourdain-Annequin, nella sua monografia su Eracle, ritorna sul problema 
delle origini dell’Ercole romano922. La studiosa, pur tenendo conto delle conclusioni a 
cui era giunto Bayet, ritiene validi alcuni dati rilevati da Van Berchem, quali 
l’esclusione delle donne, la scelta delle vittime e l’uso della decima che avvicinerebbero 
il culto dell’Ara Massima ad alcuni santuari di Melqart, in particolare quelli di Gades e 
                                                 
916 GROTTANELLI 1973, pp. 157-158. 
917 Hdt. II, 113. 
918 COARELLI 1988A, pp. 127 ss.; JOURDAIN-ANNEQUIN 1989, pp. 629 ss.; SABBATUCCI 1992; 
PLÁCIDO 1993, p. 72; TORELLI 1993, pp. 94-95; id. 2006, pp. 579 ss.  
919 COARELLI 1988A, p. 128. 
920 COARELLI 1988A, p. 128. 
921 SABBATUCCI 1992, p. 353. 
922 JOURDAIN-ANNEQUIN 1983; ead. 1989, pp. 629 ss. 
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di Thasos, e trova inoltre convincente la proposta, sempre di Van Berchem, 
d’identificare i Potitii con degli ieroduli923. Soffermandosi sui dati archeologici 
provenienti dagli scavi archeologici del Foro Boario, specialmente quelli dell’area nord 
dove è l’area sacra di S. Omobono, che hanno evidenziato non solo la presenza etrusca a 
Roma, ma soprattutto i contatti tra questa e il mondo greco e magnogreco già nell’VIII 
sec. a.C.924, la Jourdain-Annequin non si sente di escludere, per i rapporti commerciali 
con l’Oriente, un’influenza di mercanti fenici, anche se la presenza greca è sicuramente 
preponderante925. L’attenzione della studiosa è poi attirata dal gruppo acroteriale che 
decorava il tetto del tempio arcaico di S. Omobono, raffigurante Eracle insieme ad una 
divinità femminile armata, e, particolarmente, dall’iconografia del dio: Eracle è infatti 
rappresentato con la pelle di leone resa come un corpetto aderente e con le zampe 
anteriori allacciate sul petto. Come notato dalla Jourdain-Annequin, ma anche da altri 
studiosi, questa iconografia richiama quella di statue provenienti dai santuari di 
Herakles-Melqart ad Amrith in Siria e, soprattutto, a Kition a Cipro, isola dove 
probabilmente avvenne il primo sincretismo tra l’Eracle greco e il Melqart fenicio926. In 
conclusione, secondo la Jourdain-Annequin, l’Ercole dell’Ara Massima non sarebbe né 
l’Eracle greco né il Melqart fenicio ma l’Herakles-Melqart cipriota, ipotesi che sarebbe 
confermata dalla possibile identificazione della dea a fianco di Eracle nell’acroterio del 
Foro Boario non con Atena-Minerva927 ma piuttosto con Fortuna-Astarte928. 
Più di recente è tornato sull’argomento M. Torelli che adduce tra i motivi che 
indirizzano verso un’origine orientale del dio dell’Ara Massima proprio l’iconografia 
“cipriota” dell’eroe, nota in epoca arcaica sia a Roma sia in Etruria929. Lo studioso, 
però, piuttosto che pensare ad un origine puramente fenicia del culto preferisce pensare, 
come la Jourdain-Annequin, ad una contaminazione tra eroe greco e dio fenicio, dovuta 
ai contatti precocissimi tra mercanti fenici e greci e, in particolar modo, al “fortissimo 
influsso degli usi e dei costumi fenici subito dagli emporoi greci, soprattutto quelli 
greco-orientali”930. Più precisamente, per Torelli il culto dell’Ara Massima sarebbe “un 
                                                 
923 JOURDAIN-ANNEQUIN 1989, pp. 630-631, nota 787. 
924 Vd. sopra, pp. 206-207. 
925 JOURDAIN-ANNEQUIN 1989, p. 631. 
926 JOURDAIN-ANNEQUIN 1989, p. 635. Cfr. anche GROTTANELLI 1987, pp. 94 ss.; COARELLI 
1988A, pp. 232-233. 
927 AMPOLO 1981; SOMMELLA MURA 1981; TORELLI 2006, p. 582. 
928 JOURDAIN ANNEQUIN 1983; JOURDAIN-ANNEQUIN 1989, pp. 635 ss.; cfr. COARELLI 1988A, 
pp. 230 ss.  
929 TORELLI 2006, p. 582. 
930 TORELLI 2006, p. 583. 
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culto portato da Greci, ma ricco di quelle consonanze con le tradizioni fenicio-cipriote” 
notate da Van Berchem931. 
 
 
- La tesi italica. 
 
Questa tesi presuppone che la figura di Ercole a Roma si sia sovrapposta ad una più 
antica divinità locale. In un articolo del 1928 J. Toutain si opponeva alla teoria di Bayet 
dell’origine squisitamente ellenica dell’Ercole romano, sostenendo la presenza di 
caratteri italici originari nel culto dell’Ara Massima932. Tra questi elementi locali 
caratteristici del culto, Toutain poneva l’offerta della decima, per la quale lo studioso 
non accettava la tesi dell’origine greca proposta da Bayet: la dedica della decima, 
originariamente un’offerta pastorale consistente in capi di bestiame, avrebbe costituito 
invece l’offerta tipica del culto dell’Ercole romano, ma non dell’Eracle greco, visto che 
in Grecia le sole divinità destinatarie della decima sembrano essere Apollo e 
Artemide933. A questo dato, lo studioso aggiungeva poi l’uso, attestato da Servio934, di 
consumare interamente le carni delle vittime durante il banchetto rituale, uso che 
associa al sacrificio in onore di Giove Laziale sul Monte Albano durante il quale le 
carni dovevano essere distribuite a tutte le città della Lega Latina935. Toutain si 
soffermava poi sul ruolo di protettore dei patti, dei giuramenti e dei contratti del dio 
dell’Ara Massima936, tratto che sarebbe peculiare dell’Ercole dell’Ara Massima, ma non 
dell’Eracle ellenico. In ultima analisi, lo studioso ricordava che nell’Origo gentis 
Romanae e in Servio vengono ricordati come uccisori di Caco rispettivamente 
Recaranus e Garanus, per cui ipotizza che questa versione locale subì una 
grecizzazione con la sostituzione di Ercole all’eroe indigeno e allo stesso modo non 
dimenticava la tradizione che accostava Ercole al sabino Semo Sancus Dius Fidius, 
divinità garante dell’inviolabilità dei giuramenti937. 
                                                 
931 TORELLI 2006, p. 583. 
 
932 TOUTAIN 1928. 
933 TOUTAIN 1928, pp. 207 ss. 
934 Serv., Aen. VIII, 183. 
935 TOUTAIN 1928, pp. 209-210. 
936 D. H. I, 40 (n. 7). 
937 TOUTAIN 1928, p. 212. 
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Più recentemente, è stato riconosciuto come tratto squisitamente italico dell’Ercole 
romano lo stretto rapporto che lo lega alla pastorizia, specialmente transumante938: 
Ercole giunge a Roma con la mandria di Gerione, è dunque un pastore; si scontra con 
Caco e fonda il proprio culto nel Foro Boario, nella sede cioè del mercato del bestiame. 
Sempre al sostrato italico del culto vengono poi attribuite le associazioni del dio 
dell’Ara Massima con Fauno, che Ercole sostituisce a livello mitico939, e con Marte: 
Varrone riportato da Servio e da Macrobio (nn. 15, 18) identificava l’Hercules Invictus 
con Marte; negli specchi etruschi, inoltre, Ercole viene rappresentato come padre di 
Marte; nel fegato di Piacenza, infine, le due divinità occupano due regioni confinanti940. 
Quest’ultima associazione sembra da ricondurre non solo al carattere guerriero di Ercole 
e di Marte, ma forse anche al loro ruolo di divinità che presiedevano alle iniziazioni 
giovanili come potrebbe essere provato dall’attribuzione ad Ercole e Marte del 
sacerdozio saliare941.   
 




Come giustamente sottolineato da F. Coarelli e da C. Bonnet non si può parlare di 
un’origine univoca dell’Ercole romano, nella sua figura e nel suo culto, quale 
tramandatoci dagli autori antichi, convivono infatti aspetti locali ed aspetti esterni942. 
Gli aspetti italici del culto, in particolare il legame strettissimo con la pastorizia 
transumante, così evidente soprattutto, ma non solo, nel mondo sabellico943, sono con 
ogni probabilità da attribuire alla sostituzione di Ercole ad una precedente divinità 
indigena titolare del culto dell’Ara Massima: a confermarlo è lo stesso racconto mitico 
greco che pone la fondazione del culto erculeo in rapporto con l’uccisione di Caco, nella 
cui figura è stata riconosciuta da tempo un’antichissima divinità del luogo. Potrebbe 
dunque essere identificato proprio con Caco il dio sostituito da Ercole, anche se 
                                                 
938 Si vedano ad esempio VAN WONTERGHEM 1973; id. 1992; id. 1999; cfr. MUROLO 1995, pp. 112 
ss. 
939 A proposito vd. sopra, pp. 128 ss. 
940 PROSDOCIMI 1989, p. 529. 
941 Vd. sopra, pp. 160 ss. 
 
942 COARELLI 1988A, pp. 127 ss.; BONNET 1988, pp. 296-297. 
943 La pratica della dedica della decima ad Ercole che Toutain annoverava tra i tratti italici del culto (vd. 
sopra, p. 214) va considerata di origine greco-orientale. 
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appaiono possibili anche le ipotesi di Tricarano e di Fauno quali precedenti titolari del 
culto del Foro Boario944. 
L’Ercole dell’Ara Massima, secondo le ipotesi più recenti, non sarebbe l’Eracle 
puramente greco o magnogreco, come pensava Bayet, ma piuttosto una divinità greco-
fenicia, un Herakles-Melqart: verso questa soluzione sembrano indirizzare sia, ancora 
una volta, il mito per cui l’Ercole che sosta al Foro Boario e che uccide Caco proviene 
da Cadice, sede di uno dei principali santuari dedicati alla divinità greco-fenicia del 
Mediterraneo Occidentale945, sia l’analisi degli aspetti cultuali ricavabili dalle fonti 
letterarie: nel culto convivono infatti elementi greci, quali l’uso di sacrificare con il 
capo scoperto, ed elementi di sicura origine orientale: la possibile ierodulia maschile 
attestata forse dai Potitii946 e la pratica della prostituzione sacra in rapporto con l’Ara 
Massima documentata dalla leggenda della prostituta Acca Larenzia offerta al dio947. A 
questi dati bisogna poi aggiungere l’esclusione delle donne dal culto che, seppur 
riconducibile ai rapporti ambigui che legano Eracle al sesso femminile948, forse non 
casualmente ritroviamo come tratto cultuale sia nel santuario di Cadice che in quello 
dell’Ara Massima. Inoltre, l’iconografia più antica del dio attestata a Roma ed in Etruria 
è quella dell’Eracle “cipriota”, nota soprattutto da statue rinvenute nei santuari di 
Melqart dell’isola di Cipro, considerata dagli studiosi la prima sede del sincretismo 
religioso tra il greco Eracle e il fenicio Melqart949.  
Non va infine dimenticato il dato linguistico: il nome latino del dio Hercules deriva 
infatti dal greco Herakles, tramite la mediazione dell’etrusco Hercle950. L’utilizzo della 
forma Hercle/Hercles nelle più antiche iscrizioni latine menzionanti Ercole conferma 
l’analisi linguistica dell’evoluzione del nome, spingendoci a considerare la possibilità 
che il più antico Ercole romano non si distinguesse dall’Hercle etrusco, ipotesi con la 
quale sembra accordarsi anche il dato iconografico delle più antiche rappresentazioni 
del dio in Etruria e a Roma. A tal proposito è opportuno ricordare che J. Bayet non 
                                                 
944 A proposito vd. sopra, pp. 111 ss. 
945 Vd. a proposito GARCIA Y BELLIDO 1963; VAN BERCHEM 1967, p. 81, nota 2. 
946 Resta difficile conciliare l’ipotesi molto persuasiva dello studioso svizzero di associare i Potitii ai 
collegi sacerdotali orientali di servi consacrati alla divinità con il passo di Servio (n. 34) per cui gli 
schiavi non erano ammessi al culto più antico dell’Ara Massima. 
947 A proposito vd. sopra, pp. 179 ss. 
948 Vd. sopra, pp. 190 ss. 
949 JOURDAIN-ANNEQUIN 1989, p. 635; YON 1992. 
950 Vd. sopra, pp. 81 ss. 
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escludeva affatto la possibile influenza di Melqart sull’Ercole etrusco, anzi, almeno 
originariamente, la considerava dominante951. 
Un ulteriore interrogativo da porsi è se realmente il legame con la pastorizia e il 
ruolo di dispensatore di sale siano caratteristiche specifiche del solo Ercole romano-
italico. Per ciò che riguarda la transumanza, lo studioso spagnolo Plácido ha infatti ben 
sottolineato come nel viaggio di ritorno dalla Spagna in Grecia con i buoi di Gerione 
Eracle non solo svolga il ruolo di pastore952, ma anche che si muova lungo i percorsi del 
bestiame che proprio a ricordo del passaggio dell’eroe avrebbero preso il nome di via 
Heraclea o Herculea953. A riguardo è interessante notare che il passaggio della via 
Heraclea e, di conseguenza, di Eracle con i buoi di Gerione è attestato anche presso la 
foce del Rodano, sulla costa tirrenica della Gallia, dove in antico erano delle saline954. 
D’altro canto la stessa Eritea-Cadice, ambientazione del ratto dei buoi da parte di Eracle 
e sede del santuario di Herakles-Melqart, era nota per l’abbondanza e l’eccellenza del 
bestiame già dai tempi di Esiodo955. Relativamente al rapporto del dio con il sale, che 
ovviamente non va disgiunto da quello con la pastorizia, noto a Roma nel Foro Boario, 
ma anche ad Alba Fucens, a Campochiaro, a Pompei dove sono attestate delle saline 
erculee956, si può accennare ad un articolo della Manfredi sul sale e lo sfruttamento delle 
saline nel mondo punico, nel quale la studiosa nota, soprattutto nel Mediterraneo 
occidentale, una costante presenza dei santuari di Melqart nelle aree dei giacimenti di 
sale957. I casi più interessanti riportati dalla studiosa sono sicuramente quelli di Kition, a 
Cipro, dove sulla riva meridionale del lago di Larnaca da cui veniva estratto sale 
pregiato era un santuario extraurbano dedicato a Eshmun-Melqart o al solo Melqart e, 
soprattutto, di Gades, sede del più volte citato santuario di Melqart ma anche di 
impianti di salazione risalenti al V-IV sec. a.C.958. Proprio in riferimento al caso di 
Cadice, la Manfredi si chiede se “tra le prerogative economiche del tempio non 
rientrasse anche il monopolio del sale”959. Ad un legame tra l’Eracle di Tiro ed il sale fa 
                                                 
951 BAYET 1926, pp. 109 ss.; id. 1926A, pp. 186 ss. Cfr. anche BONNET 1988 con qualche riserva sui 
dati riportati da Bayet a sostegno della sua ipotesi. 
952 Cfr. anche BURKERT 1977, pp. 474-475; JOURDAIN-ANNEQUIN 1989, pp. 478 ss.  
953 PLÁCIDO 1993, p. 79. Sulla via Heraclea in generale vd. DION 1962; KNAPP 1986.  
954 MUROLO 1995, p. 116, nota 92. 
955 Hes., Theog. 289-291. A proposito vd. PLÁCIDO 1993, pp. 73 ss. 
956 Vd. a proposito MUROLO 1995. 
957 MANFREDI 1992. 
958 MANFREDI 1992, pp. 5-6, 10-11. 
959 MANFREDI 1992, p. 11. 
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inevitabilmente pensare anche il passo di Erodoto che attesta l’esistenza di un santuario 































                                                 













Questo quarto capitolo è dedicato all’approfondimento dei singoli documenti 
attestanti il culto erculeo lungo la via Salaria schedati nel secondo capitolo. Quando è 
stato possibile, in particolare, ma non solo, nei casi in cui abbiamo documentata 
l’esistenza di un tempio o di un luogo di culto dedicato al dio, si è provveduto ad 
un’analisi più approfondita degli aspetti topografici (facendo attenzione soprattutto alla 
posizione rispetto alle direttrici viarie) e cultuali deducibili dai singoli documenti 
archeologici (bronzetti, statuette fittili, frammenti ceramici, ecc.) ed epigrafici.  
Il titolo di ciascun approfondimento è seguito dall’indicazione, posta tra parentesi, 




















1. IL SATUARIO DELL’AREA DELLA COLOIA AGRICOLA 







1. Il contesto archeologico. 
 
Dalla tenuta della Bufalotta, situata a nordest di Roma tra le vie Salaria e 
Nomentana, provengono alcuni oggetti, parte di un deposito votivo, che nel 1927 
vennero portati al Museo Nazionale Romano, dove sono ancora conservati961. 
Successive, minuziose ricerche di archivio e topografiche condotte negli anni Settanta 
del secolo scorso da L. Quilici e S. Quilici Gigli hanno portato all’accertamento della 
provenienza dalla tenuta della Bufalotta, più precisamente dall’area della Colonia 
Agricola Romana, di ulteriore materiale votivo (Tavola III, figura 1)962. Tre pezzi sono 
noti da una fotografia scattata in questa zona e di proprietà dell’Istituto Archeologico 
Germanico di Roma, mentre altro materiale rinvenuto in zona insieme a frammenti 
ceramici (un piatto di Genucilia e vari frammenti di ceramica a vernice nera) e a pesi da 
telaio venne trasportato in un magazzino a Trastevere, nelle vicinanze dell’Ospedale 
Nuovo Regina Margherita. 
Lo studio del materiale, riferibile con grande probabilità ad un’unica, vasta area 
sacra localizzabile nell’area della Colonia Agricola Romana, ha permesso di concludere 
che il sito, già occupato in epoca arcaica, visse il momento di massima vitalità nella 
media e tarda Repubblica, fase a cui è attribuibile gran parte del materiale votivo963. 
 
                                                 
961 I pezzi originariamente 47, sono ridotti oggi al numero di 42: mancano tre terrecotte e sono andate 
perdute le monete (QUILICI GIGLI 1981, p. 77, nota 1). 
962 QUILICI GIGLI 1981, pp. 78 ss. 
963 QUILICI GIGLI 1981, p. 79; QUILICI-QUILICI GIGLI 1986, pp. 352-353. 
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2. Il materiale votivo.  
 
Il materiale votivo proveniente dalla tenuta della Bufalotta è stato catalogato dalla 
Quilici Gigli e suddiviso in tre nuclei comprendenti rispettivamente gli oggetti 
conservati al Museo Nazionale Romano, quelli dispersi e i frammenti custoditi nel 
magazzino vicino all’Ospedale Nuovo Regina Margherita964. 
Il materiale conservato al Museo Nazionale Romano comprende: 
 
- testa femminile fittile velata, con nastro sulla sommità del capo e collana costituita 
da vaghi rotondi, databile sulla base dei confronti di area laziale-campana al III sec. a.C. 
(Tavola III, figura 3)
965; 
- frammento di testa fittile comprensivo della parte inferiore del viso datata tra il III 
e gli inizi del II sec. a.C. (Tavola III, figura 4)966; 
- frammento di testa fittile di bambino, forse pertinente ad una statua di bambino in 
fasce databile nel corso del III sec. a.C. (Tavola IV, figura 1)967; 
- frammento di maschera fittile, offerta tipica nei santuari etrusco-italici a partire dal 
III sec. a.C. (Tavola IV, figura 2)968; 
- statuina fittile femminile di offerente velata, con indosso una lunga veste ricoperta 
dal mantello, con la mano destra alzata in atto di pregare. La figura, posta su una piccola 
base rettangolare, all’interno cava e con un foro circolare sul dorso, appartiene ad una 
tipologia diffusa in area laziale nel III-II sec. a.C (Tavola IV, figura 3)969; 
                                                 
964 QUILICI GIGLI 1981, pp. 80 ss. 
965 BARTOLONI 1970 pp. 259-261, n. 3, tav. XIX, c; VAGNETTI 1971, pp. 48-49, tav. XIX, B II; 
GATTI LO GUZZO 1978, p. 88, gruppo G, tipo II, tav. XXXIV; pp. 169-170; PENSABENE-RIZZO-
ROGHI-TALAMO 1980, p. 200;  COMELLA-STEFANI 1990, p. 33, nn. A2VII-A2VIII, tav. 7 a-b; 
GATTI 2004, p. 90, fig. 20; NAGY 2005, p. 159, tav. Ia. 
966 LAVINIUM II, pp. 229-233; p. 251, n. C 125; PENSABENE-RIZZO-ROGHI-TALAMO 1980, p. 
191, tipo 1.  
967 Per la diffusione dell’offerta di bambini in fasce vd. BARTOLONI 1970, p. 257; VAGNETTI 1971, 
pp. 87, 180; LAVINIUM II, pp. 248-249; COMELLA 1978, pp. 17, 21-24; ead. 1990, pp. 41-42; GATTI 
LO GUZZO 1978, p. 145, gruppo Z 1, tav. LV; PENSABENE-RIZZO-ROGHI-TALAMO 1980, p. 216; 
REGGIANI 1988, p. 51. 
968 Sulla diffusione di questo tipo di offerte nei santuari etruschi e laziali vd. ad es. COMELLA 1982, pp. 
16 ss. 
969 VAGNETTI 1971, p. 58, F 3; LAVINIUM II, pp. 307-308; 316, nn. 46-47; GATTI LO GUZZO 1978, 
p. 64, tipo 82, b, tav. XXIII; PENSABENE-RIZZO-ROGHI-TALAMO 1980, p. 133, n. 188, tav. 43; 
D’ERCOLE 1990, p. 159, E3Ia, tav. 49 b.  
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- statuina fittile femminile mancante della testa e con indosso un chitone coperto da 
un manto. La figura, cava all’interno e con un foro sul dorso come la precedente, è stata 
avvicinata ad esemplari diffusi dalla metà del III sec. a.C. (Tavola V, figura 1)970; 
- statuina fittile di Diana mancante della testa, vestita con un lungo chitone coperto 
da una pelle di animale allacciata all’altezza dell’omero e tenuta ferma in vita da una 
cintura. La figura, poggiante su una basetta rettangolare, cava internamente e con un 
foro circolare sul dorso, appartiene ad un tipo di rappresentazione della dea molto 
diffuso in area etrusco-laziale (Tavola IV, figura 4)971; 
- statuina di Ercole databile in età tardo repubblicana schedata (Tavola III, figura 
2)
972; 
-  statuina frammentaria mancante delle parti inferiore e superiore del corpo; 
indossa un chitone e con la mano sinistra regge la lira. La figura, cava internamente e 
con un foro sul dorso, può essere identificata con una musa973 oppure con Apollo 
citaredo(Tavola V, figura 2)974; 
- torso fittile di bambola cavo all’interno (Tavola V, figura 3); 
- testa di piccola statua fittile di Minerva con indosso l’elmo corinzio (Tavola V, 
fig. 4). La figura appartiene ad un tipo databile al III-II sec. a.C., attestato in territorio 
laziale nell’area del Tevere975, a Roma nel deposito detto della Minerva Medica976, a 
lucus Feroniae977, e a Lavinio978, e in area etrusca a Gravisca979 e a Santa Marinella980; 
- testina virile o femminile fittile con cercine annodato sulla nuca, appartenente ad 
un tipo diffuso con varianti a partire dal IV sec. a.C. soprattutto nei santuari etrusco-
italici (Tavola VI, figura 1)981; 
- quattro testine fittili femminili simili alla precedente (Tavola VI, figure 2-5); 
                                                 
970 LAVINIUM II, pp. 318-319. 
971 Vd. ad es. BAGLIONE 1976, p. 175, D 9, tav. CX; LAVINIUM II, p. 326, n. 136, fig. 395.  
972 Vd. infra, cap. II, scheda 3. 
973 QUILICI GIGLI 1981, p. 84, nota 31. 
974 WINTER 1903, pp. 350 ss. 
975 PENSABENE-RIZZO-ROGHI-TALAMO 1980, p. 119, nn. 155-156, tav. 37. 
976 GATTI LO GUZZO 1978, p. 116, tipo XXIX, tav. XLV. 
977 ETRURIA MERIDIONALE 1975, pp. 112, 114, nn. 2, 12. 
978 LAVINIUM II, p. 333, n. 205 a-c, fig. 402. 
979 COMELLA 1978, p. 28, CI 8, tav. VIII. 
980 COMELLA 2001, pp. 66-67, E1fr1- E1fr4, tav. XX, d-f; XXI, a. 
981 Vd. ad es. NSc 1951, p. 222 (Carsoli); VAGNETTI 1971, p. 101, nn. 19-21; NSc 1973, p. 258, F 40, 
fig. 145 (Veio); BAGLIONE 1976, p. 176, E 1-2, tav. CXI; COMELLA 1978, pp. 43 ss., tavv. XVIII ss.; 
GATTI LO GUZZO 1978, pp. 102-109; PENSABENE-RIZZO-ROGHI-TALAMO 1980, p. 108, nn. 113 
ss; COMELLA 2001, p. 50, B II, tav. XIVb; BELLINI 2004, pp. 100-101, figg. 31-32; CASSIERI 2004, 
pp. 166-167, figg. 13-14, 16. 
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- statuina di erote seduto su cigno che riprende un motivo tipico dell’arte ellenistica 
(III-II sec. a.C.), quello dell’erote a cavallo di un animale (Tavola VII, figura 1)982;  
- statuetta fittile di satiro, rappresentato accovacciato e con il ventre gonfio, cava 
internamente e con un foro circolare sul dorso ed appartenente ad una tipologia già 
ampiamente diffusa dal IV sec. a.C. in ambito greco-orientale983, ed attestata anche nei 
depositi votivi dell’Italia centrale (Tavola VII, figura 2)984;  
- colomba fittile miniaturistica cava all’interno (Tavola IX, figura 1). La presenza, 
abbastanza frequente, di colombe fittili nei depositi votivi dell’Italia centrale985 è stata 
interpretata o come semplice dono, intendendo l’uccello come offerta per eccellenza986 
o come animale sacro alla divinità cui veniva donato987 oppure, più verosimilmente, 
come offerta allusiva alla fecondità988; 
- frammento di maschera leonina fittile (Tavola VII, figura 3); 
- delfino fittile mancante di parte del muso e della coda, che può essere avvicinato 
ad un esemplare rinvenuto a Siracusa e databile al III-II sec. a.C. (Tavola VII, figura 
4)
989; 
- piccolo fiore fittile. (Tavola VIII, figura 1) Fiori come offerte votive sono 
documentati nel deposito dell’Heraion del Sele990, ma anche in Lazio, a Lavinio991; 
- oggetto fittile non identificabile tenuto da mano in segno di preghiera (Tavola 
VIII, figura 2); 
- ex-voto anatomici comprendenti una mano destra, un piede destro, due piedi 
sinistri, una mammella, un utero e due organi genitali maschili (Tavola VIII, figure 3-
4); 
- Frammenti ceramici comprendenti un kyathos miniaturistico di bucchero grigio 
molto diffuso nei depositi votivi di Roma e del Lazio di epoca arcaica e medio-
                                                 
982 Una statuetta con erote seduto su cigno proviene da Capua (BONGHI JOVINO 1976, pp. 42-43, fig. 
1). In generale sull’iconografia dell’erote a cavallo di un animale, solitamente un delfino, un cigno o un 
cavallo vd. LIMC III, 2, pp. 617 ss. 
983 QUILICI GIGLI 1981, p. 86, nota 48. 
984 GATTI LO GUZZO 1978, p. 69, tipo XCVI, tav. XXIV. 
985 VAGNETTI 1971, p. 94, S1, tav. LII; GATTI LO GUZZO 1978, p. 141, n. 13, tav. LIII; CASSIERI 
2004, p. 171, fig. 32. In generale sulla diffusione della colomba nei depositi votivi in Italia vd. FENELLI 
1975, pp. 232 ss. 
986 QUILICI GIGLI 1981, p. 87. 
987 Come supposto in PENSABENE-RIZZO-ROGHI-TALAMO 1980, p. 313 per i casi di Norba, Capua, 
Cerveteri. 
988 TORELLI 1984, p. 139. 
989 NSc 1971, p. 616, B3. 
990 NSc 1937, pp. 224-225, fig. 11. 
991 LAVINIUM II, p. 337, E 251, fig. 405. 
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repubblicana992; una ciotolina miniaturistica di ceramica depurata; un attingitoio 
miniaturistico di ceramica a vernice nera, databile in epoca medio-repubblicana, del 
quale sono noti confronti a Roma993 e a Lavinio (Tavola IX, figura 2)994;  uno skyphos 
miniaturistico di ceramica a vernice nera con piede distinto, databile anch’esso in età 
medio-repubblicana e presente, ad esempio, nei depositi di Palestrina995 e di 
Veio(Tavola IX, figura 3)996; un vasetto biconico di ceramica depurata avvicinabile a 
tipi del II sec. a.C. (Tavola IX, figura 4)997; 
- piccola bipenne in ferro. Bipenni sono presenti in altri depositi del Lazio998; 
- placchetta in osso, interpretabile forse come un coperchio. 
 
A questi oggetti ne vanno aggiunti degli altri schedati nell’inventario della 
Soprintendenza, ma oggi non più reperibili999: 
- statuetta in terracotta; 
- statuetta fittile di Esculapio con serpente nella mano destra e patera nella 
sinistra; 
- ciotola a vernice nera frammentaria; 
- alcune monete: tre trienti in bronzo, un sestante in bronzo e due assi in bronzo 
della riduzione onciale databili tra il 217 e l’89 a.C.1000 
   
  Altro materiale probabilmente proveniente dall’area della Colonia Agricola 
Romana è riconoscibile in una foto dell’Istituto Archeologico Germanico1001: 
- frammento di testa femminile fittile; 
- altro frammento di testa femminile; 
- statuina femminile fittile frammentaria mancante della testa e ricoperta da un 
manto1002. 
 
                                                 
992 QUILICI GIGLI 1981, p. 90, nota 65. 
993 MOREL 1965, p. 133, n. 317, tav. 21. 
994 LAVINIUM II, pp. 410-411, nn. 156 ss. 
995 NSc 1900, p. 93; NSc 1904, p. 454, fig. 13. 
996 NSc 1973, pp. 140-141, nn. 70-71. 
997 EMILIOZZI 1974, p. 199, nn. 320-321, tav. CXLII. 
998 NSc 1901, p. 530; NSc 1903, p. 251. 
999 QUILICI GIGLI 1981, p. 92. 
1000 CRAWFORD 1974, vol. I, p. 43; pp. 75 ss.; vol. II, pp. 596 ss. 
1001 QUILICI GIGLI 1981, pp. 92-93. 
1002 Nella foto, oltre agli oggetti elencati, compare anche il frammento di un’iscrizione sepolcrale di II-III 
sec. d.C. (QUILICI GIGLI 1981, p. 93, nota 79). Altro materiale funerario proviene dalla zona della 
Colonia Agricola Romana: vd. QUILICI-QUILICI GIGLI 1986, pp. 354-355. 
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   Il materiale, molto scarso, conservato in un magazzino presso l’Ospedale Nuovo 
Regina Margherita comprende1003: 
- statuetta femminile fittile molto frammentaria, con indosso un manto che la 
ricopre fino ai piedi e con il braccio destro piegato che doveva recare forse un’offerta, 
avvicinabile ad un tipo attestato ad esempio a Lavinio1004; 
- testa fittile velata pertinente ad una statuetta forse maschile ed accostata ad una 
testa proveniente dalla zona del Tevere1005; 
- piede fittile frammentario forse pertinente ad una statua. 
        
  Sono conservati presso l’Ospedale Nuovo Regina Margherita anche alcuni oggetti 
rinvenuti durante ricognizioni nell’Area della Colonia Agricola e presumibilmente 
riferibili al deposito votivo1006: 
- frammento di piatto di Genucilia decorato ad onde nere su fondo rosso, databile 
nel periodo compreso tra la seconda metà del IV sec. e gli inizi del III sec. a.C.1007; 
- tre pesi da telaio fittili di forma tronco-piramidale. Tutti e tre i pesi sono decorati 
sulla base: due presentano un segno a croce, l’ultimo ha invece tre rosette disposte ai 




3. Il santuario. 
 
L’area sacra della Colonia Agricola Romana, individuata grazie al materiale votivo, 
non era ubicata direttamente lungo il percorso della Salaria, ma era raggiunta da una 
serie di diverticoli, in particolare due, che da essa si staccavano all’altezza di Fidenae e 
dell’odierno Castel Giubileo1008. Il sito si trovava inoltre sul tracciato della direttrice che 
permetteva le comunicazioni tra Roma e Crustumerium già in epoca arcaica1009, stessa 
fase in cui data la prima occupazione del sito, che mostra poi la massima vitalità in 
                                                 
1003 QUILICI GIGLI 1981, pp. 93-94. 
1004 LAVINIUM II, p. 327, n. 156. 
1005 PENSABENE-RIZZO-ROGHI-TALAMO 1980, pp. 129, 131-132, n. 181, tav. 41. 
1006 QUILICI GIGLI 1981, pp. 94-95. 
1007 DEL CHIARO 1957, pp. 248-250; 306 ss. Cfr. anche COLONNA 1959, pp. 134-136 
1008  Si veda a proposito la carta archeologica presente in QUILICI-QUILICI GIGLI 1986, sito 269.  
1009 QUILICI GIGLI 1981, p. 96; QUILICI-QUILICI GIGLI 1986, p. 354. 
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epoca medio-repubblicana1010. La posizione extraurbana del santuario, distante dai 
centri di Fidenae e di Ficulea e dalle abitazioni di Crustumerium e al confine dei loro 
territori, ha portato ad identificarlo con un santuario rurale e “di confine”, appunto 
perché ai limite dei territori dei centri di Crustumerium, Fidenae e Ficulea1011, e ad 
accostarlo ai luoghi di culto della Sabina e, più in generale di quelle zone dell’Italia 
antica dove, anche dopo la conquista romana, prevalse l’insediamento per abitati o case 
sparse e non si sviluppò mai pienamente il modello urbano1012. Questi santuari 
costituivano il centro di aggregazione della popolazione residente negli abitati e nelle 
case vicine e il luogo dove si svolgeva il mercato periodico1013. 
Sulla base del materiale votivo rinvenuto non è possibile identificare la divinità o le 
divinità cui il santuario era dedicato. Le piccole statuine raffiguranti dei e dee (sono 
documentati Ercole, Diana, Esculapio e Minerva) compaiono tutte singolarmente, non 
abbiamo quindi una più abbondante testimonianza di devozione a questa o a quella 
divinità, dato che con cautela potrebbe permettere d’ipotizzare la pertinenza del luogo di 
culto ad un dio preciso. Inoltre, come più volte, anche di recente, è stato sottolineato, 
questi piccoli votivi fittili rappresentanti figure divine non indicano necessariamente 
una titolarità o una partecipazione al culto delle divinità raffigurate, ma, piuttosto, 
vengono interpretati come indici della devozione generica ad un dio o ad una dea 
dell’offerente, che richiede l’aiuto divino per diverse ragioni1014. In ogni caso, è 
possibile pensare che il luogo di culto fosse dedicato ad una pluralità di divinità tra le 
quali era anche Ercole. 
Il rinvenimento di ex-voto anatomici caratterizza il santuario come salutare, legato 
alla pratica della sanatio; inoltre, la presenza tra questi anatomici di un utero, di una 
mammella, di due organi genitali maschili e forse di un bambino in fasce, cui si può 
aggiungere anche la piccola colomba fittile, permette d’ipotizzare che le funzioni 
dell’area sacra si estendessero all’ambito della fertilità e della fecondazione. Tra l’altro, 
l’aspetto della fertilità agricola e umana è solitamente presente e anzi si addice ai 
                                                 
1010 Vd. sopra, p. 220, nota 963. 
1011 QUILICI GIGLI 1981, p. 96; QUILICI-QUILICI GIGLI 1986, p. 354. 
1012 QUILICI GIGLI 1981, p. 96. Sui santuari rurali in generale vd. LETTA 1992. 
1013 Vd. a proposito GABBA 1975; LETTA 1992; COARELLI 1995. Sul mercato periodico vd. da ultimo 
LO CASCIO 2000. 
1014 Vd. da ultimi COMELLA 2005, p. 47; PENSABENE 2005, p. 136. Nei casi però di grande 
abbondanza di votivi fittili o bronzei di una singola divinità appare probabile attribuire al dio o alla dea 
rappresentati, se non la titolarità, almeno l’associazione al culto del santuario. Si veda a proposito ciò che 
scrive C. Letta sui bronzetti di Ercole rinvenuti in santuari dedicati ad altre divinità (LETTA 1992, p. 118, 
nota 47).   
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santuari rurali come il nostro1015. La valenza taumaturgica del santuario può essere 
dedotta anche dai votivi fittili di esseri divini rappresentanti divinità propriamente 
iatriche come Esculapio o dei che presentano in area etrusco-italica forti connotati 
salutari come Ercole, Minerva e Diana1016. Il dedicante di tali statuette poteva infatti 
rivolgersi alla divinità raffigurata chiedendo per sé o per i familiari la guarigione da 
qualche malattia. 
Non va infine dimenticato il probabile carattere commerciale del nostro santuario, 
punto di raccolta degli abitanti dei vicini centri che vi si dovevano recare in occasione 
del mercato periodico. La presenza della dedica di un votivo ad Ercole1017, divinità 
protettrice anche degli scambi e dei commercianti, potrebbe dunque essere letta anche in 
















                                                 
1015 COMELLA 2005, p. 51. 
1016 Sul carattere salutare del culto di Ercole in area italica vd. ad esempio MOITRIEUX 1992, pp. 122 
ss.; VAN WONTERGHEM 1994, p. 177, nota 5. Per quanto riguarda Minerva si può ricordare che a 
Roma la dea era venerata come Medica (Cic., Div. II, 52, 123; cfr. anche GRANINO CECERE 1992, p. 
132, nota 22). Su Diana divinità salutifera vd. DE II, 2, pp. 1728 ss., s.v. Diana (Cesano); GREEN 2007, 
pp. 235 ss.  
1017 Ercole assume a Roma e in area italica l’appellativo di Victor che lo qualifica come vincitore non solo 
in battaglia ma anche nei commerci e, di conseguenza, come protettore anche dei mercanti. 
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CURES SABI&I-AGER CURE&SIS 
 
 







1. Indicazioni topografiche e archeologiche. 
 
Il nucleo edilizio principale della Cures romana è stato individuato mediante scavi 
archeologici nella valle tra il colle occidentale e il colle di S. Maria degli Arci1018. Nella 
parte occidentale della valle Lanciani situava le terme, mentre nella zona settentrionale 
lo studioso ipotizzava la presenza del teatro. In quest’area erano visibili fino a qualche 
tempo fa due bracci di un muro in opera cementizia, parzialmente conservati, orientati 
secondo i punti cardinali; non distante erano resti di nucleo cementizio, di cui uno con 
paramento in opera laterizia tarda. Nell’intera valle sono inoltre ancora visibili resti di 
strutture e frammenti laterizi e ceramici di diverse epoche1019. 
Nel corso di ricognizioni effettuate dalla Muzzioli sono stati individuati frammenti 
di ceramica ad impasto, di bucchero, di un vaso di notevoli dimensioni di produzione 
etrusca o falisca e di un piatto di Genucilia (questi ultimi due databili nel IV o agli inizi 
del III sec. a.C.). Sono poi emersi diversi frammenti di ceramica a vernice nera: due 
frammenti di pissidi, vari frammenti di patere e di coppe, uno di piatto «a pesci», un 
fondo con mezza rosetta impressa, un frammento di fondo di patera con bollo a palmetta 
e rotellatura e il frammento di fondo di «Heraklesschale» schedato (Tavola X, figura 
1)
1020
. Tra gli altri frammenti ceramici rinvenuti si possono ricordare un fondo di piatto 
di campana B con bollo, numerosi frammenti di vasi a pareti sottili e di sigillata italica e 
chiara. 
                                                 
1018 MUZZIOLI 1980, pp. 63 ss. Sulla topografia generale di Cures vd. MUZZIOLI 1980, pp. 61 ss. 
1019 MUZZIOLI 1980, pp. 63-65. 
1020 Cap. II, scheda 4. 
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Una via percorreva il tratto meridionale della valle in direzione sudovest-nordest, 
correndo lungo un fossato a sud del quale sono venuti alla luce numerosi resti riferibili 
ad età romana: tegole, mattoni, ceramica comune, tessere musive bianche e nere1021. 
L’area dunque, sulla base del materiale rinvenuto e affiorante dal suolo, sembra 
mostrare una continuità di vita che va dall’età arcaica alla piena età imperiale. 
 
    
2. La classe delle «Heralesschalen» e la possibile presenza di un luogo di culto 
a Cures Sabini. 
 
J.-P. Morel ha più volte sottolineato che la classe ceramica delle «Heraklesschalen», 
così come quella delle patere ad ombelico «calene» su cui è raffigurata l’apoteosi di 
Eracle (con quadrighe di Eracle, Atena, Dioniso e Ares)1022, quella delle ciotole a 
vernice nera con «H» (Herculi), «HV» (Herculi Victori), «HVI» (Herculi Victori 
Invicto) e probabilmente «HS» (Herculi Sancto o Salutari o Salutifero) dipinte, 
impresse o incise sul fondo1023 o come i piccoli vasi con l’immagine della clava, sola o 
accompagnata da altri attributi erculei come frecce e arco e/o da lettere sul fondo1024, è 
da connettere con il culto di Ercole ed è spesso in rapporto con un luogo di culto del 
dio1025. In almeno un caso è però attestato il rinvenimento di alcuni frammenti di tali 
vasi da un contesto funerario: dalla necropoli di Santa Scolastica, nel Nursino, 
provengono infatti alcuni fondi di ceramica a vernice nera con la «H» a rilievo1026. I 
vasi costituivano generalmente offerte votive al dio, esattamente allo stesso modo dei 
bronzetti o dei votivi fittili: Servio a proposito dello scyphus erculeo ricordava che inter 
munera deorum etiam pocula sunt1027. Il ritrovamento di «Heraklesschalen» a Roma, 
                                                 
1021 Su questi ritrovamenti vd. MUZZIOLI 1980, pp. 64-65. 
1022 MOREL 1988, p. 58: questa produzione è diffusa soprattutto in Etruria e nelle zone adiacenti. 
1023 MOREL 1973, p. 49; id. 1988, pp. 58-59; FRANCHI DE BELLIS 1995; CIFARELLI-AMBROSINI-
NONNIS 2002-2003, pp. 288 ss.. Questi vasi, prodotti dalla fine del IV sec. a.C. e per tutto il secolo 
successivo, s’incontrano a Roma, in centri prossimi a Roma (Lanuvio, Tivoli e Veio), nelle colonie 
romane (Ostia e Minturno) e nelle colonie latine (Paestum, Cales, Fregellae, forse Carsoli, Alba Fucens, 
Cosa e Ariminum). Morel ricorda anche la sigla dipinta «HO» o «HC» su di un vaso di Rimini, che tra le 
altre ipotesi, propone di sciogliere con Hercules Custos (MOREL 1988, p. 59).  
1024 MOREL 1988, p. 58. Questo tipo di produzione si ritrova quasi esclusivamente a Roma e nelle aree 
della colonizzazione romana. Vd. però adesso PRINCIPAL-PONCE 1998. 
1025 MOREL 1973, p. 49; id. 1988, pp. 57 ss.; CIFARELLI-AMBROSINI-NONNIS 2002-2003, pp. 290-
291. Cfr. anche MARCHETTI LONGHI 1933, p. 192, nota 35. 
1026 Vd. ad es. EPIGRAFIA 1991, p. 403, n. 138 (Sensi). Nel caso di Cures è difficile pensare ad una 
provenienza funeraria del frammento ceramico visto che il rinvenimento è avvenuto nell’area del centro 
urbano. 
1027 Serv., Aen. VIII, 278. 
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primo centro di produzione della classe e luogo di rinvenimento del maggior numero di 
esemplari (una trentina circa), nelle colonie romane e latine (Ostia, Paestum), in centri 
prossimi a Roma e certamente romanizzati quali ad esempio Caere, Acilia, Lavinium, 
Tusculum, Castelporziano, Lucus Feroniae e la stessa Cures1028, ma anche a Tarquinia, 
Bolsena, Volterra, Populonia, ad Olbia in Sardegna e a Tossal de Manises in Spagna ha 
portato il Morel, da un lato, a ritenere che questi vasi di origine cultuale si fossero 
diffusi lungo rotte commerciali, secondo un fenomeno analogo a quello dei pocola 
deorum, ma d’altra parte a non negare la possibilità di una produzione dispersa che, 
come nel caso di Paestum, sembra rispecchiarsi nella fabbricazione di varianti locali1029. 
Il nostro piccolo frammento, oltre a costituire una possibile prova dell’esistenza di 
un luogo di culto, potrebbe portarci ad ipotizzare una sua pertinenza erculea oppure 
un’associazione di Ercole al culto. In alcuni casi il rapporto tra forme ceramiche che 
presentano raffigurazioni del dio o di simboli dell’universo erculeo e luoghi di culto 
dedicati ad Ercole è certo: è il caso ad esempio dei frammenti di fondi di ceramica a 
vernice nera con la clava impressa rinvenuti a Roma, vicino alla Bocca della Verità, nel 
Foro Boario1030 o dei frammenti con la «H» sovradipinta trovati nel riempimento sotto il 
tempio rotondo del Foro Boario, tempio lo ricordiamo di Hercules Victor1031, e nell’area 
dell’Ara Maxima1032 o ancora dei frammenti che presentano sul fondo la clava insieme 
ad arco e frecce rinvenuti nel santuario erculeo ad Alba Fucens1033. Vi sono poi i casi di 
Lucus Feroniae dove una ciotola con «H» sovradipinta venne alla luce1034 nel contesto 
dell’area sacra pertinente ad un’altra divinità, Feronia appunto, in prossimità o 
all’interno della quale è però attestato anche un edificio erculeo, forse un tempio1035.  
Vanno ricordati, infine, anche i casi di Minturno, dove quattro frammenti di fondi con 
                                                 
1028 Per i precocissimi contatti tra l’area della Sabina tiberina e, in particolare, Cures e Roma basti 
ricordare l’episodio del ratto delle Sabine (Liv. I, 9, 6 ss.; D. H. II, 31) e l’origine curense di Tito Tazio 
(D. H. II, 36, 3) e Numa Pompilio (Liv. I, 18, 1).  
1029 MOREL 1988, pp. 57-58. 
1030 MARCHETTI LONGHI 1933, p. 192, nota 35. 
1031 MOREL 1988, p. 58, nota 89. Sul tempio rotondo del Foro Boario vd. COARELLI 1988A, pp. 92 ss.; 
LTUR III, pp. 19-20, s.v. Hercules Olivarius (Coarelli). 
1032 TORELLI 2006, pp. 580-581, nota 50. 
1033 DE VISSCHER-MERTENS-BALTY 1963, coll. 369, 374, nn. 5, 13, fig. 25; MERTENS 1988, p. 95. 
MOREL 1988, p. 58, nota 88.  
1034 ETRURIA MERIDIONALE 1975, p. 136, n. 101, fig. p. 154; MOREL 1988, p. 58, nota 89. 
1035 BARTOCCINI 1961, p. 31; id. 1963, p. 41. L’edificio è menzionato in un’iscrizione frammentaria 
che attesta la presenza di un acquedotto che permetteva l’approvvigionamento idrico della colonia, 
toccando edifici pubblici e privati (BARTOCCINI 1963, pp. 39 ss.). Si può ricordare anche che nel foro 
di Lucus Feroniae, nell’area templare, accanto al tempietto repubblicano, venne rinvenuta un’antefissa 
fittile rappresentante Eracle in lotta con la cerva Cerinite datata alla prima metà del II sec. a.C. 
(AUTOSTRADE 2, febbraio1962, p. 43).  
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bollo con clava vennero alla luce nell’area del santuario di Marica1036, e di Segni, dove 
un frammento di vaso con «H» sovradipinta è stato rinvenuto nello scarico votivo 
dell’acropoli, pertinente al tempio di Iuno Moneta1037. 
La presenza di un frammento di «Heraklesschale» a Cures Sabini va letta in 
rapporto alla precoce romanizzazione del centro1038. 
 
 
3. Hercules Bibax ed Hercules Libans. 
 
Nella classe delle «Heraklesschalen» il dio è rappresentato come Libans o Bibax, 
iconografie derivate da quella dell’Herakles Dexioumenos1039. Ercole solitamente 
compare con clava rivolta verso il basso nella mano sinistra, leontè posata 
sull’avambraccio sinistro e con il braccio destro steso in avanti con in mano un 
kantharos o in alcuni casi, come nell’esemplare di Cures, un’anforetta; completano la 
figurazione una rosetta ad otto petali e la legenda AERAR. A questa rappresentazione se 
ne accompagna poi un’altra in cui il dio tiene la cornucopia nel braccio sinistro e nella 
mano destra uno skyphos; solitamente un altare è posto davanti al dio, che quindi è colto 
nel momento della libagione, mentre la clava è a terra1040. 
Questa iconografia di Ercole ricorre anche in diversi bronzetti, su almeno uno 
specchio bronzeo e sulle monete di alcune città magnogreche, in particolare di Eraclea. 
Relativamente ai bronzetti, si possono citare oltre al votivo rinvenuto in località San 
Martino e qui schedato con il numero 8, in cui il dio ha la clava rivolta verso il basso 
nella mano sinistra e regge una patera con la mano destra, anche una statuetta 
conservata a Verona e datata tra la fine del IV e gli inizi del III sec. a.C., in cui il dio ha 
la pelle di leone sul braccio sinistro e una coppa nel braccio destro steso1041, un 
bronzetto proveniente da Pietrabbondante e conservato ad Isernia degli inizi del I sec. 
a.C. con leontè e clava nel braccio sinistro e kantharos nella mano destra1042 ed un’altra 
                                                 
1036 MINGAZZINI 1938, coll. 898-899, nn. 6-8, 10, tav. XXXIX, nn. 8a, 8h, 8i, 8l; MOREL 1988, p. 58, 
nota 88. Per la possibile associazione di Ercole a Marica nel santuario della dea alla foce del Garigliano 
vd. LIVI 2006, p. 113. 
1037 CIFARELLI-AMBROSINI-NONNIS 2002-2003, pp. 260 ss., fig. 14a-b. 
1038 MUZZIOLI 1980, p. 39. 
 
1039 STACCIOLI 1957; CORALINI 2001, p. 60. A proposito vd. anche PICARD 1953, pp. 38-39. 
1040 Per le varianti vd. cap. II, scheda 4. 
1041 LIMC V, 1, p. 205, Herakles/Hercle 65 (Schwarz). 
1042 LIMC V, 1, p. 205, Herakles/Hercle 66 (Schwarz). 
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statuetta bronzea simile alla precedente conservata al Cabinet des Médailles di Parigi, in 
cui il dio tiene sempre il kantharos nella mano destra1043. In uno specchio bronzeo di 
produzione prenestina, conservato a Copenhagen e datato al 350-300 a.C., Ercole ha 
sempre la pelle di leone stesa sull’avambraccio sinistro, tiene con la mano sinistra la 
clava rivolta verso il basso e con la mano destra un kantharos. Sullo sfondo, alla destra 
del dio, è rappresentata la sua faretra1044. Infine sul rovescio di numerose monete di 
Eraclea della seconda metà del IV e del primo quarto del III sec. a.C. è raffigurato il dio 
nel momento della libatio: Ercole ci appare nudo stante, con la leontè sull’avambraccio 
sinistro, la clava appoggiata sulla spalla sinistra e uno skyphos o un poculum nella mano 
destra, in procinto di libare presso un’ara1045, oppure, secondo le varianti che 
incontriamo anche nelle «Heraklesschalen», con la cornucopia poggiata sul braccio 
sinistro, un kantharos o un vaso potorio nella mano destra e la clava alla sua destra 
posta vicino all’altare1046. Un Hercules Libans, questa volta seduto, è forse anche quello 
rappresentato su di un dipinto che ornava un luogo di culto sotterraneo del dio rinvenuto 
a Grotta Saponara presso Gabii: Ercole, con una vaso potorio nella mano destra e la 
clava appoggiata alla sua sinistra, è incoronato da una Vittoria alata; al di sopra delle 
due figure è una stella a sette punte (forse assimilabile alla rosetta a otto petali o stella a 
otto punte che compare sulle «Heraklesschalen»?)1047. In questo caso, però, 
l’iconografia sembra rimandare piuttosto a quella dell’Herakles Epitrapezios. 
È stato sottolineato come l’Hercules Bibax raffigurato con in mano diversi vasi 
potori (kantharos, skyphos, rhyton) adotti gli attributi di Dioniso e che, di conseguenza, 
questa iconografia richiami da un lato l’associazione tra le due divinità e dall’altro la 
partecipazione di Ercole ai banchetti divini, possibile solo dopo la conquista 
dell’immortalità1048. Che il tipo dell’Ercole bibace esprima questa associazione con 
Dioniso è ulteriormente confermato da un bronzetto proveniente da Alife, conservato al 
Museo Nazionale di Napoli e datato al III sec. a.C. nel quale Ercole presenta oltre al 
kantharos un ulteriore attributo dionisiaco, la corona di edera. Il dio ha infatti una foglia 
di edera sulla sommità del capo1049. 
                                                 
1043 LIMC IV, 2, p. 766, Herakles 763 (Boardman). 
1044 ES II, tav. 148; ADAM 1980, p. 42, n. 26; LIMC V, 1, p. 205, Herakles/Hercle 63 (Schwarz). 
1045 GARRUCCI 1989, p. 133, n. 37, tav. CI; nn. 7-9, tav. CII. 
1046 GARRUCCI 1989, pp. 132-133, nn. 26, 38-39, tav. CI.  
1047 HALLAM 1931, pp. 280-281. 
1048 LIOU-GILLE 1980, p. 52; LIMC IV, 1, p. 766 (Boardman). 
1049 NSc 1916, pp. 111 ss. (Levi): la studiosa parla di contaminatio “che avviene dal III secolo in poi, tra il 
tipo di Dioniso e quello di Eracle” (pp. 112-113). Cfr. anche LIMC V, 1, p. 205, Herakles/Hercle. Su di 
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Questo stretto rapporto tra Ercole e Liber Pater-Dioniso attestato in area italica, ma 
anche nel mondo greco1050, è riscontrabile ad un livello più propriamente cultuale, oltre 
che iconografico: sono documentati infatti rinvenimenti di oggetti pertinenti alla sfera 
dionisiaca nel contesto di sacelli o di templi erculei. È il caso ad esempio dei frammenti 
di tirsi dionisiaci venuti alla luce nei pressi del sacellum Herculis, dedicato forse ad 
Hercules Cubans, scavato nel 1889 in prossimità di Porta Portese, nell’antica zona degli 
Horti Caesaris1051. Ai frammenti di tirsi va poi aggiunta la probabile raffigurazione di 
danza dionisiaca che ornava la mensa posta davanti all’edicola del dio e il continuo 
riferimento all’ambito del banchetto, evidente soprattutto nelle due statuette tufacee 
rappresentanti rispettivamente l’Hercules Epitrapezios e l’Hercules Cubans, anche 
quest’ultimo a banchetto1052. 
Un altro esempio di associazione cultuale tra Ercole e Liber Pater in area italica è 
forse quello documentato presso Corfinio (Aq), in località Fonte S. Ippolito dove recenti 
scavi condotti dalla Soprintendenza Archeologica dell’Abruzzo hanno portato alla luce 
un santuario erculeo1053. Tra i vari materiali votivi rinvenuti all’interno dell’area sacra vi 
è un’erma di Dioniso fanciullo che attesterebbe nella fase finale del santuario (I sec. 
d.C.) un’associazione tra Ercole e Liber Pater ricondotta al carattere infero e misterico 
dell’Ercole di S. Ippolito1054. 
Un ultimo caso di rapporto cultuale tra le due divinità è forse quello del tempio di 
Ercole in contrada S. Rustico, in prossimità di Basciano (Te) cui accenneremo 
solamente, trattandolo dettagliatamente più avanti1055. Basti qui ricordare che all’interno 
di quella che è stata considerata la stipe votiva del tempio erano un’arula decorata con 
scena di argomento dionisiaco (Dioniso o Menade su pantera), due lagynoi, vasi rituali 
delle feste dionisiache delle Lagynophoria, in ceramica depurata e un vaso plastico in 
forma di Anus ebria che reca in mano ancora una lagynos1056.  
                                                                                                                                               
un altro bronzetto rinvenuto a Monteodorisio, in provincia di Chieti, Ercole è raffigurato con il kantharos 
nella mano destra e con una corona di vite sulla testa (CAMPANELLI 1997, p. 139, n. 13).  
1050 In generale sull’antico rapporto tra Eracle e Dioniso vd. FRONING 1975; BROMMER 1984; 
CARPENTER 1986; COLIVICCHI 2002, p. 276, nota 27. 
1051 NISTA 1991, p. 9; LTUR III, pp. 12-13, s.v. Hercules Cubans, Sacellum (Nista). Cfr. infra, cap. III, 
pp. 189-190.  
1052 NISTA 1991, pp. 10 ss. 
1053 BUONOCORE 1995; CAMPANELLI-ORFANELLI-RICCITELLI 1997. 
1054 CAMPANELLI-ORFANELLI-RICCITELLI 1997, pp. 189-190. Per il rapporto in ambito misterico e 
iniziatico tra Ercole e Dioniso vd. sotto, pp. 253 ss. 
1055 Vd. sotto, pp. 302 ss.  
1056 GUIDOBALDI 1995, pp. 269-270. 
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È assai probabile che il legame iconografico e cultuale tra Ercole e Dioniso in area 
italica come in Grecia sia da mettere in relazione soprattutto, ma non unicamente, 
all’ambito del banchetto, centrale nel culto sia dell’una che dell’altra divinità. 
Giustamente la Nista ricorda che nella ceramica attica l’Ercole rappresentato come 
partecipante al convivio dionisiaco suggella  attraverso il bere il raggiungimento di una 
condizione sovrumana1057. Dioniso ed Ercole sono entrambi eroi-dei che mediante la 
morte e la sua sconfitta superano la condizione dell’uomo accedendo ad uno statuto 
superiore; il banchetto e la partecipazione al banchetto sanciscono dunque la vittoria 
sulla morte e l’avvenuto accesso al mondo degli dei1058. Relativamente ad Ercole ed in 
particolare al suo culto in Italia, non è quindi casuale che il mito di fondazione dell’Ara 
Massima nel Foro Boario, dedicata ad Ercole come dio prima della sua morte, 
prevedesse come momento centrale un banchetto, ripetuto ritualmente ogni anno, così 
come non è casuale il grande successo sempre in Italia del tipo dell’Herakles 
Epitrapezios, l’Eracle a banchetto, provato dalle numerose sculture rinvenute1059. 
L’associazione tra Ercole e Dioniso in ambito conviviale implica perciò, vista anche 
l’importanza nel mondo romano e italico del banchetto funebre1060, un legame a livello 
funerario ed escatologico tra i due: entrambi compiono una catabasi ed assurgono al 
rango divino attraverso le proprie imprese, ponendosi come salvatori del genere 
umano1061. A tal proposito si può ricordare la decorazione di un letto funerario 
rinvenuto nella necropoli di Ancona e databile nella prima metà del I sec. a.C. con 
raffigurazione dei busti di Dioniso e di Ercole nei medaglioni1062. 
Soffermandoci momentaneamente sull’iconografia dell’Hercules Libans è 
importante notare che molto spesso il dio regge con la mano destra uno skyphos, vaso 
che costituisce uno degli attributi dell’Ercole italico. Nell’Eneide virgiliana Evandro, 
durante il banchetto presso l’Ara Massima che, istituito dallo stesso Ercole, celebrava la 
vittoria del dio su Caco e la fondazione del santuario nel Foro Boario, regge con la 
destra uno scyphus1063, lo stesso scyphus che, secondo l’informazione di Servio, il dio 
avrebbe condotto in Italia per poterlo utilizzare nelle cerimonie sacre, e con il quale, 
                                                 
1057 NISTA 1991, pp. 10-11. 
1058 Sul banchetto come “garanzia del conseguimento di una sorte favorevole all’Aldilà” vd. BOTTINI 
2005, p. 28. 
1059 DE VISSCHER 1961. 
1060 TOYNBEE 1971, pp. 51, 136; TORELLI 1989; GHEDINI 1990; LINDSAY 1998; COLIVICCHI 
2002, p. 273, nota 3. A proposito vd. anche sotto, pp. 299 ss. 
1061 COLIVICCHI 2002, pp. 277-278. 
1062 COLIVICCHI 2002, p. 275. 
1063 Verg., Aen. VIII, 276 ss. 
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esattamente come Evandro, il pretore libava ogni anno in occasione delle cerimonie 
presso l’Ara Massima1064. Le rappresentazioni sulle «Heraklesschalen», ma non solo, di 
Ercole in atto di libare presso un altare con lo scyphus in mano dovevano 
inevitabilmente rievocare le libagioni del pretore che a loro volta riattualizzavano 
ciclicamente l’azione compiuta dal dio nel tempo del mito. Si può dunque con diritto 
affermare che nelle raffigurazioni di Hercules Libans l’offerente e il destinatario 
dell’offerta siano la stessa persona, Ercole1065, che appariva nelle due vesti di dedicante 
e dedicatario anche nel mito di fondazione del culto dell’Ara Massima.   
Un’ultima notazione iconografica merita la variante piuttosto diffusa nella quale, al 
posto della clava, il dio regge con il braccio sinistro, appoggiandola alla spalla, la 
cornucopia1066. In uno studio di quaranta anni fa1067, G. Becatti, se da un lato 
sottolineava come l’attributo del corno dell’abbondanza nelle raffigurazioni di Eracle 
fosse da ricondurre all’episodio mitico della lotta e della vittoria su Acheloo, con il 
risalto dato soprattutto alle conseguenze benefiche di questa vittoria: il godimento e lo 
sfruttamento di un corso d’acqua e la fertilità della terra che ne deriva1068; d’altro canto 
non dimenticava come questo stesso attributo accostasse inevitabilmente Eracle ad 
Ade1069, riconducendo questo rapporto alla tradizione mitica attestata non dalle fonti 
letterarie ma dalla pittura vascolare degli inizi del IV secolo, in cui Eracle trasporta sulle 
spalle Ade con la cornucopia1070.  
In particolare, Becatti si soffermava sulla rappresentazione che compare su di un 
cratere a campana conservato a Berlino1071, dove, oltre alle due divinità, compaiono 
Hermes che precede i due protagonisti e rispettivamente a destra e a sinistra del gruppo 
sono un satiro e una ninfa seduta; sotto Eracle ed Ade sono infine rese onde stilizzate 
con pesci ad indicare che i due stanno attraversando una superficie d’acqua. Lo studioso 
interpretava la scena come un’anodos di Ade che oltrepassa l’Acheronte, portato da 
Eracle e guidato da Hermes, giungendo sulla terra personificata dal satiro e dalla ninfa. 
Eracle condurrebbe il dio con cornucopia “per assicurare alla natura il beneficio delle 
                                                 
1064 Serv., Aen. VIII, 278. Cfr. CORALINI 2001, p. 60. A proposito di questo vd. infra, cap. III, pp. 172 
ss. Macrobio (V, 21, 16) ricorda che lo scyphus stava ad Ercole come il kantharos a Dioniso. 
1065 CORALINI 2001, p. 60, nota 202; VIRILI 2007, p. 102. 
1066 Il tipo statuario dell’Eracle con cornucopia è attestato in Grecia in forma di erma probabilmente già 
nel secondo quarto del V sec. a.C. (BECATTI 1968, pp. 2 ss.; ZENAROLLA 2008, pp. 191-194). 
1067 BECATTI 1968. 
1068 BECATTI 1968, p. 4. 
1069 BECATTI 1968, pp. 5 ss.; cfr. anche MICHAELIS 1869; METZGER 1951, pp. 196 ss. 
1070 METZGER 1951, pp. 196 ss.; BECATTI 1968, p. 5. 
1071 METZGER 1951, p. 196, n. 13, tav. XXVI, 1. 
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forze ctonie, delle energie del sottosuolo… procurando una gioia dionisiaca”1072 e 
agendo ancora una volta da eroe culturale. Sempre Becatti ipotizza infine l’esistenza di 
due momenti nell’attribuzione del corno dell’abbondanza ad Eracle, un primo di V 
secolo in cui il corno è animalesco e domina il riferimento alla vittoria su Acheloo e un 
secondo momento, che sembra avere origine nel IV secolo ed è in rapporto con la 
catabasi eraclea e con la presunta elaborazione di una tradizione mitica secondo cui 
Eracle avrebbe ricevuto in dono dal dio infernale la cornucopia1073, in cui il corno è 
liscio a somiglianza di quello di Ade1074. 
In ogni caso, è probabile che l’Eracle con cornucopia sostituisca Ade nel suo ruolo 
di ploutos, da intendersi non solo come ricco stricto sensu, ma soprattutto come 
apportatore al genere umano dei doni della terra, della fertilità e, conseguentemente, 
della ricchezza1075. Ne consegue anche il carattere ctonio di questo Eracle visto che, 
nella concezione degli antichi, i frutti della terra venivano dal sottosuolo ed erano il 
dono all’umanità delle divinità infere: lo stesso Ade, Demetra e Persefone. 
Questa concezione di un Herakles ploutos permette forse di dare una spiegazione, 
assolutamente ipotetica, alla legenda AERAR che compare a lato della figura del dio su 
di alcune «Herklesschalen». Questa legenda, infatti, fa inevitabilmente pensare 
all’aerarium, il tesoro di Stato conservato a Roma nel tempio di Saturno e simbolo della 
ricchezza economica raggiunta dalla città1076. Non mi sembra quindi da escludere che 
l’Ercole con cornucopia da dio apportatore di fertilità e ricchezza agricola sia divenuto 
più in generale elargitore della ricchezza economica; una conferma a questa ipotesi può 
essere dedotta dal ruolo svolto dal dio in area italica di protettore di tutte le principali 





                                                 
1072 BECATTI 1968, p. 5. 
1073 Il dono della cornucopia ad Eracle da parte di Ade, in presenza anche di Persefone, è forse 
rappresentato su di un rilievo frammentario di Tebe datato al IV sec. a.C. (BECATTI 1968, p. 6) 
1074 BECATTI 1968, pp. 5-6. 
1075 G. Becatti ricordava che Eracle poteva “dare la cornucopia a dei mortali, come simbolo dei frutti della 
terra da lui bonificata e irrigata” (BECATTI 1968, p. 6). 
1076 Questa idea appare più probabile se si tiene conto del fatto che il principale centro di produzione delle 
«Heraklesschalen» è proprio Roma (vd. infra, cap. II, scheda 4). 













1. L’ara di Lucius Munius.  
 
Il culto di Ercole a Contigliano, località ubicata non lungo il percorso della via 
Salaria, ma sul diverticolo che già in epoca piuttosto antica doveva collegare Rieti a 
Terni, ad una distanza di circa 10 Km da Rieti (Carte I-II), è attestato da un documento 
tanto noto quanto importante, l’ara di Lucius Munius (CIL IX, 4672=I2, 632=ILS 
3410)1078. L’altare, in calcare e di forma circolare, venne rinvenuto, forse nel 1483, in 
località Colle de Santo nei pressi di Contigliano ed è oggi, fortunatamente, conservato al 
Museo Civico di Rieti, dopo aver vissuto nel corso dei secoli numerose vicissitudini. 
Il monumento, dopo il suo rinvenimento, fu trasportato a Rieti, sotto il portico della 
cattedrale, per poi essere spostato intorno alla metà del Cinquecento nella piazza del 
Vescovado, mentre nel corso del Seicento fu collocato prima nel Monte di Pietà e poi 
nel Palazzo priorale. Nel 1710 il monumento venne smembrato: in quell’anno infatti 
l’iscrizione venne rimossa per incidervi sul retro un’epigrafe commemorativa di Ercole 
d’Aragona. Nel 1721 furono riuniti senza iscrizione i rilievi, che intorno alla metà del 
XVIII secolo vennero distrutti1079. 
Dell’ara di Lucius Munius ci rimane quindi unicamente l’epigrafe, salvatasi dalla 
distruzione grazie al riutilizzo come supporto dell’iscrizione di Ercole di Aragona, 
mentre i rilievi che la decoravano, come abbiamo visto, sono andati perduti (Tavola X, 
figura 2). Fortunatamente ci sono giunte le descrizioni degli eruditi locali che ebbero la 
possibilità di vedere il monumento integro e che ci permettono di colmare in parte 
                                                 
1078 Sull’ara di Lucius Munius  vd. GIGLIOLI 1950; RIPOSATI 1950; VERZÁR BASS 1985 REGGIANI 
1990, pp. 68-69; SupplIt 18, pp. 64-67 (Spadoni). 
1079 Su tutto questo vd. VERZÁR BASS 1985, pp. 295-296. 
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questa lacuna. Di queste descrizioni quella che più di ogni altra si è rivelata importante 
per gli studiosi, per la sua fedeltà e precisione, è stata quella di Pirro Ligorio che ci ha 





L’iscrizione è la parte che meglio conosciamo del monumento, per il semplice fatto 
che ci è giunta integra. Bisogna però ricordare che dopo essere stata riutilizzata per 
incidere l’epigrafe del governatore di Rieti Ercole di Aragona e dopo la distruzione dei 
rilievi, non si ebbero più notizie della parte iscritta, che riapparve solamente negli anni 
finali dell’Ottocento. Questo causò una serie di equivoci e di errori di lettura legati 
principalmente al gentilizio del dedicante dell’ara che nelle descrizioni degli eruditi 
cinquecenteschi e seicenteschi compariva alternativamente come Mumius o Munius. 
Mommsen che non potè visionare autopticamente l’epigrafe, non fidandosi di Ligorio, 
ritenuto falsario e imbroglione, che riportando la trascrizione Munius metteva in guardia 
dalle letture errate Mumius e Mummius, nelle edizioni del CIL I e del CIL IX riportava 
la trascrizione Mu[mm]ius contribuendo a creare un falso titulus Mummianus1080. 
La lettura più precisa dell’epigrafe si deve a G. Q. Giglioli e soprattutto a B. 
Riposati1081. La trascrizione del testo è la seguente: 
   
Sancte / de decuma victor tibei Lucius Munius donum / moribus antiqueis pro usura 
hoc dare sese / visum animo suo perfecit tua pace, rogans te / cogendei dissolvendei tu 
ut facilia faxseis, / perficias decumam ut faciat verae rationis / proque hoc atque alieis 
doneis des digna merenti. 
 
«Santo, questo dono, che della decima decise in cuor suo di darti secondo gli antichi 
costumi, in ragione del guadagno, Lucio Munio, pago nei suoi voti, col tuo favore ti 
fece, pregandoti di rendergli facili le possibilità di acquisto e di vendita, di fargli 
                                                 
1080 RIPOSATI 1950, pp. 137 ss.; VERZÁR BASS 1985, pp. 300 ss.; 305-306. Tituli Mummiani in Sabina 
sono attestati a Trebula Mutuesca (CIL IX, 4882 =I2, 6278=ILS 21a), Cures (CIL IX, 4966=I2, 631) e 
&ursia (CIL IX, 4540=I2, 628). 
1081 GIGLIOLI 1950; RIPOSATI 1950. 
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compiere una decima di giusta misura e di concedergli per questo ed altri doni la 
meritata ricompensa.1082» 
 
L’altare è dunque un dono, parte della decima, del mercante Lucius Munius a 
Ercole, definito santo, venerabile, per aver realizzato le sue richieste di guadagno e 
quindi per averlo reso victor, cioè “vincitore, in quanto è riuscito a raggiungere il suo 
scopo commerciale”1083. Per motivi linguistici e sintattici, infatti, il victor della seconda 
riga deve essere attribuito a Lucius Munius e non ad Ercole1084. 
Molto si è discusso sul mestiere di Lucius Munius se si tratti cioè di un semplice 
negotiator o di un ricco coactor. Quest’ultima sembra essere ad oggi l’ipotesi più 
seguita1085, suffragata dal ruolo svolto da Ercole in suolo italico di divinità protettrice 
dei banchieri e degli esattori, come si può evincere tra l’altro dal titolo di un’Atellana di 
Novio, Hercules Coactor (o Auctionator)1086.  
Per quanto riguarda l’epigrafe reatina di Lucius Munius, la Bodei Giglioni si è 
soffermata soprattutto sull’espressione pro usura che, sulla base di un passo delle 
Verrine ciceroniane1087, interpreta come anticipo della decima, inteso come “la quota 
della decima corrispondente al tasso di interesse che si pagherebbe se essa fosse 
imprestata”1088. Sempre secondo la studiosa, questa quota o dono anticipato “è augurale 
e prelude al versamento dell’intera decuma”1089. 
Nell’iscrizione Ercole ha dunque l’epiteto di Sanctus che ricorre, anche nella forma 
Sanctissimus, con una certa frequenza nelle iscrizioni di Roma1090, del Lazio1091 e 
                                                 
1082 Cfr. infra, cap. II, scheda 5. 
1083 RIPOSATI 1950, p. 142. 
1084 RIPOSATI 1950, pp. 139 ss.; cfr. anche SupplIt 18, p. 66 (Spadoni). Contra VERZÁR BASS 1985, p. 
305 che lo attribuisce al dio. Sbaglia però Riposati adducendo tra i motivi che escludono in questo caso 
l’attribuzione ad Ercole dell’epiteto Victor che l’Hercules Victor sia legato unicamente all’aspetto bellico 
e alle imprese di guerra, in realtà ormai è un dato accertato che nell’Ercole Vincitore convivono la 
funzione guerriera e quella commerciale. Basti pensare ad esempio al tempio rotondo del foro Boario 
dedicato ad Hercules Victor (Hercules Olivarius) dal mercante Octavius Herennus a seguito di una 
vittoria sui pirati (BODEI GIGLIONI 1978, p. 52; VERZÁR BASS 1985, pp. 319-320; COARELLI 
1988A, pp. 180 ss.). 
1085 A proposito vd. VERZÁR BASS 1985, p. 308, nota 49. La studiosa sottolinea come sia stato J. 
Andreau per primo ad evidenziare il rapporto tra coactor e decima (ANDREAU 1974, p. 106). Cfr. anche 
CAPDEVILLE 1996, p. 81, nota 129. 
1086 VERZÁR BASS 1985, p. 308, nota 53. Per il legame in area italica tra il culto di Ercole e l’attività 
bancaria si veda soprattutto il caso di Tivoli: BODEI GIGLIONI 1978; PIERATTINI 1981; MARI 1983, 
p. 40, nota 219; id. 1983A; COARELLI 1987, pp. 100-101. 
1087 Cic., Verr. II, III, 168. 
1088 BODEI GIGLIONI 1978, p. 53. 
1089 BODEI GIGLIONI 1978, p. 53. 
1090 DE III, pp. 706 ss., s.v. Hercules (Cesano). 
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dell’area italica1092. L’accostamento dell’epiclesi Sanctus ad Ercole è stato spesso messo 
in relazione con l’assimilazione di Ercole ad una delle principali divinità del pantheon 
sabino, Sancus, cui accennano Varrone, Festo e forse Properzio1093.  
Il passo di Varrone, che riporta Elio Stilone, pur presentando la correzione di 
Sanctus in Sancus con l’espunzione della t1094, allude senza dubbio alla divinità sabina, 
non solo per il riferimento alla Sabina lingua, ma anche per l’accostamento e 
l’identificazione tra Sanco e Dius Fidius, assimilazione ricordata da altre fonti1095. 
L’identificazione tra Ercole e Sanco appare ancora più lampante nel lemma di Festo, 
dove si afferma esplicitamente che Ercole e Sanco erano la stessa divinità e che all’uno 
o all’altro venivano offerti sacrifici dai viaggiatori.   
In Properzio invece il cenno a Sanco è meno chiaro, l’autore infatti utilizza sempre 
il termine Sanctus e non Sancus: «Hunc, quoniam manibus purgatum sanxerat orbem, 
sic Sanctum Tatiae composuere Cures. Sancte pater salve, cui iam favet aspera Iuno: 
Sancte, velis libro dexter inesse meo.»1096. Il richiamo a Tito Tazio e a Cures, centro 
sabino, non sembrano dimostrare che in questo caso si faccia riferimento 
all’assimilazione tra Ercole e una delle principali divinità sabine1097, ma potrebbe 
indicare semplicemente che Sanctus fosse uno degli epiteti maggiormente utilizzati dai 
Sabini per definire Ercole, oppure che fossero stati i Sabini stessi ad attribuire al dio una 
tale epiclesi e che quindi Sanctus fosse uno degli attributi dell’Ercole sabellico1098. 
Come si evince quindi da Varrone e, soprattutto da Festo, appare certo che le due 
personalità divine di Ercole e Sanco fossero percepite come affini ma, come 
                                                                                                                                               
1091 Casi attestati sono ad esempio quelli di Lanuvio (EE 9, 605; DE III, p. 712, s.v. Hercules) e di Gabii 
(CIL XIV, 16; 2789; DE III, p. 713, s.v. Hercules). 
1092 DE III, pp. 713 ss., s.v. Hercules (Cesano). 
1093 Varr., L.L. V, 66: «… Aelius Dium Fid<i>um dicebat Diovis filium, ut Graeci DiÒskoron Castorem, 
et putaba[n]t hunc esse Sanc[t]um ab Sabina lingua et Herculem a Graeca.»; Fest., p. 254 L.: «Propter 
viam fit sacrificium, quod est proficiscendi gratia, Herculi aut Sanco qui scilicet idem est deus.»; Prop. 
IV, 9, 73 ss.  
1094 VERZÁR BASS 1985, p. 306, nota 42. Un problema analogo si riscontra anche in un passo di Silio 
Italico (VIII, 420) in cui vengono nominati Sanco e Sabo, rispettivamente dio fondatore ed eroe eponimo 
del popolo sabino, infatti i manoscritti Laurentianus  e Flaurentianus  riportano Sancus, mentre il codex 
Oxoniensis tramanda Sanctus. Anche in questo caso è preferibile la lettura Sancus sulla base di un passo 
delle Origines catoniane in cui Sanco è detto padre di Sabo, eponimo dei Sabini (Cat., in D. H. II, 49, 2-
3=fr. 50 Peter). A proposito va notato che Sanctus è certamente lectio facilior rispetto a Sancus ed è 
quindi possibile che nella stesura dei manoscritti l’amanuense scrivesse Sanctus al posto di Sancus. 
Ringrazio il prof. Bandelli per il suggerimento. 
1095 Fest., p. 276 L. (anche qui Sanctus è stato corretto in Sancus: VERZÁR BASS 1985, p. 306, nota 42; 
vd. però quanto detto alla nota 1092); Ov., Fast. VI, 213-218. 
1096 Prop. IV, 9, 73 ss. 
1097 Contra LEVI 1989. 
1098 Sul possibile riferimento in Properzio all’origine sabina del culto di Hercules Sanctus un cenno in 
CAPDEVILLE 1996, p. 82, nota 134.  
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sembrerebbe trasparire dai versi di Properzio, l’appellativo Sanctus riferito ad Ercole 
forse non è obbligatoriamente da collegare con questa identificazione. A tal riguardo è 
molto grave per noi la lacuna del lemma Sanctum di Festo in cui si dava, alla seconda 
riga, un’opinione sul termine diversa da quella di Elio Stilone1099.  
Per cercare di comprendere se realmente nell’iscrizione di Lucius Munius ci si 
riferisca ad Ercole-Sanco1100 è quindi necessario mettere in evidenza le affinità 
funzionali tra i due.  
 
 
2.1 Sanco ed Ercole. 
 
Il nome del dio sabino Sanco, corrispondente al latino Dius Fidius e all’umbro 
Fisus Sancius1101, deriva dalla radice *sank-, da cui provengono anche il verbo sancio e 
il termine sanctus, e fa riferimento al patto come sanzione1102. Secondo Briquel “Sancus 
serait à l’origine un terme abstrait désignant la «sanction» personnifiée, suivant un 
mode de formation de théonymes que l’on retrouve pour Janus et Consus”1103.  
L’associazione tra Sanco e Dius Fidius-Fisus Sancius se da una parte evidenzia 
ancor di più il legame tra la sfera della fides e la divinità sabina1104, che si configura 
propriamente come garante dei patti, dall’altra mostra chiaramente la pertinenza giovia, 
celeste del dio1105. A tal proposito è opportuno riportare la notizia di Varrone secondo 
cui il tempio di Semo Sancus Dius Fidius sul Quirinale presentava delle aperture sul 
tetto, come si addiceva ad una divinità del giuramento ed urania1106. 
                                                 
1099 Fest., p. 420 L. 
1100 RIPOSATI 1950, pp. 139 ss. 
 
1101 BAYET 1926, pp. 306 ss.; BRIQUEL 1978, pp. 133 ss.;  PROSDOCIMI 1989, pp. 491 ss. Su Semo 
Sancus Dius Fidius vd. anche SABBATUCCI 1999, pp. 241 ss. 
1102 PROSDOCIMI 1989, p. 492; cfr. anche BRIQUEL 1978, p. 134, per cui l’epiteto Sancius “implique 
plus spécialement l’idée d’une «sanction» religieuse”. 
1103 BRIQUEL 1978, p. 135. 
1104 Cat., in D. H. II, 49=fr. 50 P.; Varr., L. L. V, 66. J. Poucet data l’assimilazione tra Sanco e Dius 
Fidius alla seconda metà del V sec. a.C. (POUCET 1972, p.67; cfr. anche CAPDEVILLE 1996, p. 77, 
nota 117). 
1105 BRIQUEL 1978, pp. 135 ss.; PROSDOCIMI 1989, p. 492; LEVI 1989, pp. 351 ss.; ANCILLOTTI-
CERRI 1996, pp. 186 ss.; SISANI 2001, p. 171. A Iguvium l’epiteto *sankio è attribuito anche a 
Iuvepatre. D. Sabbatucci interpreta Semo Sancus Dius Fidius come “dio che garantisce la fede (Fidius) ai 
patti sanciti (Sancus) da un giuramento, minacciando di colpire dal cielo (Dius) con il fulmine gli 
eventuali spergiuri” (SABBATUCCI 1999, p. 243). 
1106 Varr., L. L. V, 66. A proposito del tempio di Roma vd. LTUR IV, pp. 263-264 s.v. Semo Sancus, 
aedes, fanum, sacellum, templum (Coarelli); LEVI 1989, pp. 355 ss.; SABBATUCCI 1999, p. 243.  
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Grazie alle Tavole di Gubbio, in cui si fa riferimento a Fisus (Fisovio) Sancius, 
corrispondente umbro del sabino Sanco, riusciamo a carpire anche un legame tra questa 
divinità e l’ambito marziale1107: nel documento umbro infatti Sancio compare come 
divinità lustrale e come “destinatario del sacrificio accessorio entro il sacrificio 
maggiore alla divinità guerriera Prestota Çerfia di Çerfo Martia”1108. 
Sintetizzando, è possibile attribuire al dio sabino Sanco una natura giovia con 
funzioni prettamente legate alla sfera della fides (dio che presiede ai patti e ai 
giuramenti), ma anche, sulla base dell’assimilazione all’umbro Fisus Sancius, un 
carattere guerriero, non prevalente, ma comunque presente. Relativamente al primo 
aspetto, quello di divinità della fides e dei giuramenti, è molto probabile che le sue 
valenze si esplicassero oltre che in ambito propriamente politico1109, anche in altri 
settori della vita quotidiana, non ultimo quello commerciale. Sanco appare dunque 
anche come divinità garante degli accordi commerciali1110. 
Un’altra funzione del dio, forse non originaria ma da legare all’assimilazione ai 
Semones attestata dalla formula nominale del dio, Semo Sancus Dius Fidius, è quella 
agraria1111: i Semones erano infatti entità divine, ricordate nel Carmen Arvale, che 
presiedevano alla semina1112. 
Ora, tutte le funzioni e gli aspetti di Sanco sopra esaminati sono propri anche di 
Ercole1113: Ercole possiede anche una natura urania, come si evince sia dal passo più 
volte citato di Varrone in cui, come Sanco, compare come figlio di Diovis, ma 
soprattutto dalla notizia fornitaci da Plutarco che non fosse possibile giurare ad Ercole 
con un tetto sopra la testa1114. Quest’ultimo brano, come evidenziato da Levi, messo in 
relazione con l’informazione ancora una volta di Varrone che il tempio di Semo Sanco a 
Roma fosse ipetro, avesse cioè aperture sul tetto «ut ea videatur divum, id est 
caelum»1115, chiarisce non solo la natura celeste di Ercole, ma anche il suo ruolo di dio 
                                                 
1107 Sul carattere guerriero di Fisus Sancius vd. soprattutto BRIQUEL 1978. 
1108 PROSDOCIMI 1989, p. 492. Cfr. anche BRIQUEL 1978; SISANI 2001, pp. 130-131. 
1109 Sappiamo ad esempio che nel tempio di Semo Sanco a Roma era conservato il foedus Gabinus 
stipulato da Tarquinio il Superbo (D. H. IV, 58, 4; cfr. LTUR IV, pp. 263-264 s.v. Semo Sancus, aedes, 
fanum, sacellum, templum).  
1110 LEVI 1989, pp. 356, 359. 
1111 LEVI 1989, p. 359. Dubbi sul rapporto tra il nome Semo della divinità e i semoni sono espressi in 
SABBATUCCI 1999, p. 242. 
1112 Sui Semones vd. ad es. SCHEID 1990, pp. 620-623. 
1113 Per le similitudini tra Ercole e Sanco vd. BAYET 1926, pp. 306 ss. 
1114 Plu., quaest. Rom. 28.  
1115 Varr., L.L. V, 66. 
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dei giuramenti1116. In particolare, in area italica, questo ruolo di Ercole di difensore dei 
patti e dei giuramenti sembra trovare l’espressione più concreta proprio in campo 
commerciale, come si può dedurre ad esempio dalla dedica al dio della decima dei 
guadagni da parte dei mercanti (è il caso anche del nostro Lucius Munius)1117. Ma la 
decima, in questo caso del bottino di guerra, veniva pagata al dio anche dai comandanti 
militari, dato che evidenzia anche il carattere guerriero dell’Ercole italico, di cui la più 
diffusa epiclesi era Victor, da intendersi sia come “Vincitore” in guerra, in battaglia e 
quindi in senso propriamente militare, ma anche come “Vincitore” nei commerci, nel 
senso di realizzatore di guadagni. L’Hercules Victor italico è infatti il dio che favorisce 
e realizza i successi sia in campo militare che commerciale. 
Ercole, quindi, condivide con Sanco la natura giovia e le funzioni di dio garante dei 
patti, soprattutto in rapporto alla sfera commerciale, ma è anche, come Sanco, una 
divinità guerriera, legata alla sfera marziale: ricordiamo a tal proposito il legame tra 
Ercole e Marte evidenziato da un passo dei Saturnalia di Macrobio1118. In questo 
estratto viene sottolineata, da un lato, l’attribuzione all’Ercole dell’Ara Maxima e 
all’Ercole di Tivoli del collegio sacerdotale-marziale dei Salii, dall’altro 
l’identificazione di Ercole con Marte da parte dei pontefici e di Varrone che in una 
satira menippea dal titolo L’altro Ercole giungeva alla conclusione che l’Hercules 
Invictus andava identificato con Marte.   
Ricordiamo inoltre come sia Ercole sia Sanco fungessero da protettori dei 
viaggiatori1119. Un ulteriore legame tra le due divinità è poi ricavabile dal dato 
calendariale che poneva il 4 giugno, un giorno prima delle nonae e della festa di Semo 
Sancus Dius Fidius, la dedica di un tempio a Hercules Custos presso il Circo Flaminio, 
rapporto che Sabbatucci giustamente collega alla funzione, propria di entrambi gli dei, 
di garanti dei giuramenti, inducendolo ad interpretare l’appellativo Custos di Ercole 
proprio nel senso di garante dei patti1120. 
Ritornando all’iscrizione dell’ara di Lucius Munius di cui ci stiamo occupando, 
sulla base di quanto detto sui rapporti funzionali tra Ercole e Sanco, si può proporre una 
migliore interpretazione dell’epiclesi Sanctus del primo. Abbiamo visto infatti come il 
                                                 
1116 LEVI 1989, p. 352. Per la natura giovia dell’Ercole italico vd. anche l’iscrizione CIL IX, 3414=I2, 394 
da Navelli (Peltuinum), in area vestina, in cui è ricordata una dedica ad Herclo Iovio. Non è casuale che le 
due forme di giuramento romane fossero me-diusfidius e me-hercules (SABBATUCCI 1999, p. 244). 
1117 D. H. I, 40, 6. Vd. ad es. VAN BERCHEM 1967, p. 324; COARELLI 1988A, pp. 188-189, nota 27. 
1118 Macr. III, 12, 1 ss. 
1119 Fest., p. 254 L.. Cfr. BAYET 1926, pp. 306-307. 
1120 SABBATUCCI 1999, p. 244. 
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teonimo Sanco e il termine Sanctus derivino dalla stessa radice *sank-1121 . 
Soffermandoci più attentamente su sanctus, participio passato del verbo sancio, si può 
notare che se attribuito ad una persona o ad un dio, come nel nostro caso, ne sottolinei la 
sanctitas, cioè la venerabilità e l’inviolabilità, ma che il suo primo e principale 
significato è quello di riferirsi a tutte “le cose che sono garantite e protette da una 
sanzione o dalla legge, in modo che nessuno possa violarle”1122. Ora, credo che 
l’epiclesi Sanctus di Ercole possa avere un senso più ampio del semplice Ercole santo, 
come si può evincere dall’analisi di un altro epiteto del dio in area italica, quello di 
Victor.  
L’appellativo Victor di Ercole, infatti, non indica semplicemente la capacità del dio 
di superare gli avversari e di raggiungere la vittoria, ma, anche e direi soprattutto, lo 
caratterizza come dio che favorisce e assicura la vittoria. Ercole, essendo il vittorioso 
per antonomasia, è infatti in grado di concedere il successo anche agli uomini. Allo 
stesso modo può quindi essere interpretato l’epiteto Sanctus del dio, che rimarcherebbe 
quindi non solo la venerabilità di Ercole, ma anche la sua attitudine a concedere, o 
meglio a garantire la sanctitas, da intendersi come inviolabilità e quindi santità. In 
questa chiave vanno forse letti i versi finali della nona elegia del quarto libro di 
Properzio, nei quali il dio viene chiamato Sancte pater e Sancte1123, e soprattutto 
l’ultimo verso del carme in cui Properzio chiede esplicitamente ad Ercole di aiutarlo e 
di entrare nel suo libro1124.  
Ovviamente appare più probabile che questa capacità di Ercole si riflettesse non 
tanto sulle persone, quanto sulle cose. L’assimilazione di Ercole a Sanco e il nesso 
linguistico esistente tra il teonimo Sanco e l’attributo Sanctus ci aiutano a chiarire 
l’ambito in cui si esplica la capacità di Ercole di assicurare la sanctitas. 
Sanco è il dio che personifica la sanctio ed agisce senza dubbio, grazie 
all’identificazione con il latino Dius Fidius e all’umbro Fisus Sancius, nella sfera della 
fides: è colui che punisce la violazione della fides e, di conseguenza, dei giuramenti e 
                                                 
1121 Come rimarca D. Sabbatucci, l’epiteto Sanctus attribuito a Semo Sancus Dius Fidius rafforza il 
Sancus del nome (SABBATUCCI 1999, p. 242).   
1122 Forcellini IV, p. 213, s. v. SANCIO: “Dicitur de iis rebus, quae sanctione seu lege firmata sunt et 
munita, ne quis aut invadere, aut violare possit, et est inviolabilis, venerandus, sacer, incorruptus.” 
1123 Prop. IV, 9, 73 ss. 
1124 In questo caso, il termine dexter indica propriamente la richiesta di Properzio al dio di essergli 
favorevole, di garantire la fortuna delle sue elegie. Da ricordare anche che la destra era la mano con cui si 
stringevano le promesse, ed era dunque simbolo della fides. È  possibile quindi che nell’ultimo verso della 
sua elegia Properzio alluda anche al ruolo di Ercole, in rapporto con Sanco, di dio che presiede ai 
giuramenti garantendone l’inviolabilità. 
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dei patti. Lo stretto rapporto linguistico tra Sanco e Sanctus, derivati di una stessa 
radice, permette di fare un ulteriore passo e di legare il dio anche alla sfera della 
sanctitas. Ricordiamo a tal proposito la prima definizione di sanctus presente nel 
Forcellini: “Dicitur (sc. sanctus) de iis rebus, quae sanctione seu lege firmata sunt et 
munita, ne quis aut invadere, aut violare possit, et est inviolabilis, venerandus, sacer, 
incorruptus.”. 
Sanco è dunque il dio che proibisce e sanziona la violazione della fides, cioè di un 
qualcosa che è di per sè inviolabile, ed è quindi a sua volta garante della sanctitas di 
patti e giuramenti. Da questo ragionamento possiamo concludere che l’epiteto Sanctus 
dell’Ercole italico che, come Sanco presiedeva ai giuramenti e agli accordi, da un lato, 
sottolinea con grande probabilità il suo ruolo di garante degli accordi e delle intese, 
soprattutto a carattere commerciale1125, dall’altro potrebbe derivare dalla sua 
identificazione con la divinità sabina o, diversamente, potrebbe essere all’origine di 
questa identificazione. Non stupisce quindi di ritrovare in alcune iscrizioni di Roma 
databili in età imperiale l’attributo Sanctus riferito a Semo Sanco1126.  
   
 
3. I rilievi dell’ara. 
 
La rappresentazione scolpita sull’altare ci è nota soprattutto dalle dettagliate 
descrizioni di Pirro Ligorio conservate nei codici di Torino e di Napoli1127: Ligorio 
parlava di numerose figure rappresentate nel momento del sacrificio e vicino a loro 
descriveva otto donne (?) che lui identificava con Muse, in mezzo alle quali era Ercole 
vestito anche lui da donna, che avrebbe costituito la nona Musa, dato da cui sarebbe 
derivato l’epiteto Musarum, Musagete, dell’eroe greco. L’erudito si dilunga poi 
sull’aspetto di Ercole e, in particolar modo, sul suo abito talmente sottile e trasparente 
da lasciar intravedere la muscolatura del dio. Ercole era identificabile grazie alla 
presenza dei suoi tipici attributi, la clava e la pelle di leone (Tavola XI, figure 1-2). Nel 
codice Napoletano, inoltre, Ligorio fa riferimento alla presenza di una sedia in mezzo 
                                                 
1125 A proposito vd. D. H. I, 40, 6 che ricorda come nel nome di Ercole venissero pronunciati i giuramenti 
che regolavano i contratti. Cfr. VAN BERCHEM 1967, p. 324. 
1126 CIL VI, 568=ILS 3473; CIL VI, 569; CIL VI, 30994=ILS 3472. A proposito vd. CAPDEVILLE 1996, 
pp. 77-79, note 118, 120. Lo studioso ritiene che in Sabina Sanco fu soppiantato da Ercole “senza dubbio 
grazie alla confusione facile fra Sancus e l’epiteto Sanctus attribuito all’eroe greco…”. 
 
1127 VERZÁR BASS 1985, p. 299. 
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alle Muse, mentre nel codice di Torino è conservato anche un disegno dell’ara, 
rappresentata frontalmente, dove ai lati dell’iscrizione sono raffigurati, a destra, Ercole 
in abiti femminei (trasparenti) e, a sinistra, un personaggio togato. 
Differente è la descrizione di M. Vittori, vescovo di Rieti intorno al 1560, che non 
fa riferimento ad Ercole ma che, soffermandosi sulla scena di sacrificio, parla di un coro 
di tibicines1128. 
Diverse sono le possibili ipotesi d’interpretazione del fregio figurato. Sembra da 
scartare l’idea del Ligorio secondo cui nelle figure femminili che attorniano Ercole 
debbano riconoscersi otto Muse con Ercole, rappresentato anche lui come Musa, che 
completa il numero di nove1129. Più verosimilmente il fregio rappresentava o una scena 
di sacrificio ad Ercole con in posizione centrale il dio e i suoi sacerdoti o, sempre una 
scena di sacrificio, con Ercole e un corteo di tibicines (secondo quanto riporta Vittori). 
Che si tratti di una scena di sacrificio sembra essere dimostrato dal fatto che gli eruditi 
del Cinquecento e del Seicento che poterono visionare i rilievi sono concordi nel 
giudicare la scena come un sacrificio, e dal riferimento di Ligorio, nel codex 
Taurinensis, alla presenza tra le figure femminili che circondano Ercole di una sedia, 
che potrebbe essere stata confusa con un altare1130. 
A sostegno della prima supposizione, cioè che nella scena di sacrificio Ercole venga 
raffigurato insieme ai suoi sacerdoti, vi sono diversi dati menzionati dalla Verzár, che, 
tra l’altro, potrebbero sottolineare il carattere orientale del culto di Ercole a 
Contigliano1131. In primis, l’ambientazione dei due episodi mitici in cui Eracle indossa 
abiti femminili, quello di Eracle e Onfale e quello del naufragio dell’eroe a Cos1132, che 
hanno entrambi forti connotazioni orientali: nel primo di questi due miti, che ha anche 
un’ambientazione orientale, la Lidia, Eracle appare come amante-servo-sacerdote e, 
forse assimilato a Melqart-Baal-Adone, si unisce alla regina in una hierogamia1133; nel 
secondo episodio, invece, l’eroe, naufragato a Cos e rifugiatosi, dopo varie vicissitudini, 
nella casa di una donna tracia che gli presta una veste per nascondersi, ha a che fare 
dunque con una donna tracia, dato spiegabile attraverso la comparazione con un passo 
di Pausania relativo all’introduzione del culto dell’Eracle di Tiro, cioè Melqart, a 
                                                 
1128 VERZÁR BASS 1985, p. 301, nota 23. 
1129 VERZÁR BASS 1985, pp. 315-316. 
1130 VERZÁR BASS 1985, p. 300. 
1131 Già D. Van Berchem aveva avanzato l’ipotesi di un’origine orientale del culto di Contigliano (VAN 
BERCHEM 1967, p. 319). 
1132 Lyd., Mag. III, 64; Plu., quaest. Gr. 58. 
1133 VERZÁR BASS 1985, p. 310. Cfr. anche JOURDAIN-ANNEQUIN 1989, pp. 457-458. 
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Eritre1134. Nell’estratto, la statua di culto del dio viene condotta da Tiro fino al Mare 
degli Ioni su di una zattera e gli Eritrei, solo grazie all’intervento delle donne tracie, 
schiave e libere, che si tagliano i capelli, riescono a trarre a terra la zattera. Sia a Cos sia 
ad Eritre, città ioniche molto vicine, sembra dunque, sulla base dei racconti mitici, che 
l’introduzione del culto di Eracle, proveniente da Oriente, sia legato a livello di mito a 
donne tracie schiave e libere, ma comunque escluse dalla comunità civica1135. 
La raffigurazione di Ercole in abiti femminili, come si evince anche dai racconti 
mitici sopra esposti, potrebbe quindi intrattenere una stretta relazione con il mondo 
orientale e, in particolare, potrebbe riflettersi nel sincretismo tra Herakles e Melqart. 
Nella descrizione di Pirro Ligorio dei rilievi viene ricordata anche una serie di otto 
figure femminili poste al centro della composizione intorno ad Ercole: è possibile che, 
come nel caso del dio, più facilmente riconoscibile grazie alla barba e ai suoi attributi, 
anche qui fossero rappresentati degli uomini con abiti leggeri e trasparenti e quindi 
femminei. Sappiamo da Silio Italico che i sacerdoti del santuario di Herakles-Melqart a 
Gades indossavano una sottile veste di lino bianco senza cintura che, durante i sacrifici, 
veniva ornata con una balza di porpora1136. Questa veste, come notato dalla Verzár, 
“doveva quindi essere praticamente dello stesso genere della veste sidonia di Ercole nel 
mito di Onfale, cioè il tipico chitone della cortigiana…”1137. Tale indumento, spesso 
scambiato per femminile1138, potrebbe essere in realtà, come già esposto da Van 
Berchem, un’insegna cultuale orientale, che contraddistingueva nello specifico i 
sacerdoti di Melqart ma, più in generale, i sacerdozi orientali1139. 
Sull’ara di Lucius Munius i soggetti rappresentati nei rilievi potrebbero essere 
dunque Ercole con i suoi sacerdoti vestiti non con indumenti femminili, ma con l’abito 
che caratterizzava il sacerdozio. Il dio sarebbe dunque raffigurato come i propri 
sacerdoti, possibilità che non costituirebbe affatto un problema1140. Una tale 
                                                 
1134 Paus. VII, 5, 5 ss. Sul legame tra il mito di Eracle a Cos e il passo di Pausania vd. FARNELL 1921, 
pp. 160 ss.; VERZÁR BASS 1985,  
1135 FARNELL 1921, pp. 162-163; VERZÁR BASS 1985, p. 313, nota 74; JOURDAIN-ANNEQUIN 
1989, pp. 457 ss. La Jourdain-Annequin insiste sul rapporto, attestato sia per Cos sia per Eritre, tra il culto 
di Eracle e gli strati più bassi della popolazione, schiavi e stranieri.   
1136 Sil. It. III, 23 ss. 
1137 VERZÁR BASS 1985, p. 314. 
1138 VAN BERCHEM 1967, pp. 318-319, nota 3. 
1139 VAN BERCHEM 1967, pp. 318-319. 
1140 VAN BERCHEM 1967, p. 319. Si può ricordare ad esempio come a Roma la statua di culto del dio 
Luperco presentasse lo stesso costume rituale dei luperci (BRELICH 1955, pp. 65 ss.). 
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interpretazione determinerebbe infine l’origine e il carattere orientale del culto di 
Contigliano, che si configurerebbe dunque come culto di Herakles-Melqart1141. 
La seconda proposta di interpretazione del fregio dell’ara reatina prevedrebbe 
invece la raffigurazione di una scena di sacrificio con Ercole attorniato da un corteo di 
tibicines, e porrebbe le proprie basi sulla descrizione dei rilievi di M. Vittori1142. A 
sostegno di questa interpretazione può essere ricordato, in primis, che gli abiti dei 
tibicines erano femminei, come si evince ad esempio dalla descrizione di Valerio 
Massimo1143, e, più in particolare, che i flautisti si travestivano da donne in occasione 
della festività del Quinquatrus del 13 giugno, corrispondente alle feriae tibicinum e al 
dies natalis di Hercules Musarum1144. Questo dato potrebbe conciliare le due 
descrizioni di Ligorio e di Vittori, evidenziando come corteo di otto donne e corte di 
tibicines siano in realtà la stessa cosa, cioè un gruppo di tibicines rappresentati nei loro 
usuali indumenti femminili.  
In secondo luogo non va scordato il legame indubbio tra i tibicines e l’Hercules 
Victor tiburtino. A tal proposito vale la pena ricordare la storia del mercante M. 
Octavius Herennus, autore di un’opera sui Salii Tiburtini1145 e dedicante del tempio di 
Hercules Victor (Olivarius) presso la porta Trigemina1146: costui, prima di intraprendere 
la sua carriera commerciale, avrebbe svolto la professione di tibicen, come si può 
ricavare da un estratto dei Memoriali di Masurio Sabino riportato da Macrobio1147. Un 
altro dato che sembra rimarcare il rapporto tra il collegio dei tibicines e Tivoli è 
costituito dall’episodio che vide protagonisti i tibicini nel 311 a.C.1148. In quell’anno 
infatti i flautisti, ai quali fu impedito di partecipare ad un banchetto nel tempio di Giove, 
decisero di ritirarsi in esilio a Tivoli, dove rimasero fino a quando, a seguito di un 
banchetto, non vennero riportati ubriachi a Roma. 
La Verzár ipotizza che in questa occasione sarebbe stata portata a Roma, più 
precisamente nei pressi dei rostri, una statua di cui parla Plinio che raffigurava Ercole 
con la tunica1149. La statua, sempre secondo la Verzár, rappresenterebbe l’Ercole italico, 
                                                 
1141 VAN BERCHEM 1967, p. 319. 
1142 Vd. sopra, p. 246. 
1143 Val. Max. II, 5, 4. Vd. anche VERZÁR BASS 1985, p. 316.  
1144 VERZÁR BASS 1985, p. 316, note 88-89. 
1145 Macr. III, 12, 7. 
1146 Macr. III, 6, 11. A proposito di questo personaggio vd. COARELLI 1988A, pp. 193 ss. 
1147 Macr. III, 6, 11. 
1148 Liv. IX, 30; Val. Max. II, 5, 4; Ov., Fast. VI, 657 ss. Su questo episodio vd. anche VERZÁR BASS 
1985, pp. 316-317; COARELLI 1988A, p. 200.  
1149 Plin., &. H. XXXIV, 93. VERZÁR BASS 1985, pp. 316-317. 
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come sarebbe desumibile dalla vicinanza ai rostri, e quindi all’immagine di Ercole, di 
tre statue di Sibille, forse le tre Sibille italiche1150. In realtà la statua erculea, come 
riferito dallo stesso Plinio, giunse a Roma come parte del bottino di guerra di Lucullo, 
con ogni probabilità a seguito delle campagne militari condotte del generale in Asia (73-
69 a.C.). La statua, inoltre, doveva rappresentare non l’Ercole italico, ma Eracle con 
indosso la tunica di Nesso1151. 
Più interessante è quanto afferma Coarelli a proposito di Octavius Herennus: “La 
particolare competenza di Octavius Herennus per alcuni particolari del culto di Ercole, 
quali l’esistenza di Salii (che originariamente si riscontrava solo a Tivoli) può spiegarsi 
anche con la sua professione giovanile”1152. Sembra quindi che proprio nella figura di 
M. Octavius Herennus vadano ricercati i legami tra tibicines ed Ercole italico: questo 
personaggio è probabilmente originario di Tivoli1153, è prima tibicen e poi mercante, 
scrive un’opera sul culto di Ercole a Tivoli, concentrandosi particolarmente sul 
sacerdozio dei Salii, ed infine “importa” a Roma il culto tiburtino dedicando il tempio di 
Hercules Victor presso la porta Trigemina. Appare quindi verosimile pensare che 
sull’ara di Lucius Munius potesse essere rappresentata una scena in cui Ercole e un 
corteo di tibicines comparivano insieme. In questo caso potremmo interpretare il culto 
di Contigliano come culto dell’Hercules Victor romano e italico, tesi confermata anche 
dagli elementi desunti dallo studio dell’epigrafe: Ercole è colui che rende victor il 
banchiere Lucius Munius garantendone i successi economici, ed è per questo, 
implicitamente, Victor anch’egli. 
Quest’ultima interpretazione pone però dei problemi relativamente alla 
raffigurazione di Ercole in “abiti femminili”, a meno che non si voglia pensare ad una 
sua rappresentazione come tibicen, che appare altamente improbabile, soprattutto 
perché Ligorio nella sua descrizione non fa menzione di nessun attributo che porti in 
questa direzione. 
Una soluzione a questo problema può essere ricavata da un passo di Giovanni Lido 
che al 3 aprile ricorda la festa di Herakles Epinikios, cioè Vincitore, nei cui Misteri gli 
uomini indossavano indumenti femminili1154.  A proposito di questa festa, è molto 
                                                 
1150 VERZÁR BASS 1985, pp. 316-317. 
1151 Bisogna ricordare comunque come anche la tunica di Nesso fosse una veste femminile, più 
precisamente un peplo (a proposito vd. JOURDAIN-ANNEQUIN 1986, p. 316; LORAUX 1989, p. 159). 
1152 COARELLI 1988A, p. 200. 
1153 COARELLI 1988A, pp. 194-195. 
1154 Lyd., Mens. IV, 67:«TÍ prÕ triîn Nwnîn 'April∂wn `HraklÁj œpin∂kioj œtim©to oƒa Øge∂aj dotˇr. 
kapi ˛af£nwn nÒmoj kat¦ tÕn mÁna toàton ¢p◊cesqai `Rwma∂oij. `HraklÁj d  Ð crÒnoj par¦ tù 
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interessante per noi quanto scrive J. Bayet1155: lo studioso mette infatti in relazione il 
passo di Lido, da un lato, con i travestimenti di Commodo come Ercole in abiti 
femminili1156 e con la nostra ara, dall’altro con un rito analogo che si svolgeva ad 
Antimachia, nell’isola di Cos, dove i sacerdoti di Eracle sacrificavano indossando abiti 
femminili e annodando sulla testa una fascia, la mitra1157. 
Questo particolare rito è ricordato dal passo di Plutarco, già precedentemente 
citato1158, relativo al naufragio di Eracle a Cos e alle sue peripezie nell’isola, racconto 
che costituisce la spiegazione eziologica del rito che prevedeva il travestimento 
femminile, nell’atto del sacrificio, dei sacerdoti di Eracle a Cos. È dunque utile una 
rilettura dell’estratto focalizzata su ciò che più a noi interessa, cioè la descrizione di 
Eracle in abbigliamento femminile: l’eroe, infatti, in due occasioni è descritto vestito 
come una donna; nel primo caso indossa la tunica datagli dalla donna tracia per 
nascondersi, mentre, nel secondo caso, l’eroe, dopo aver sconfitto i Meropi in una 
battaglia ed essere stato purificato, sposa Chalkiopé1159 e veste un abito definito ¢nqinˇ, 
cioè fiorato, ricamato a fiori1160. 
La Verzár e, prima di lei, la Delcourt giustamente distinguono le due vesti 
femminili indossate da Eracle a Cos; mentre infatti nel primo travestimento l’eroe 
indossa una lunga e pesante tunica tracia, nel secondo indossa l’abito leggero e ricamato 
                                                                                                                                               
Nikom£cJ e∏rhtai, ¢ll¦ m¾n kapi ¼lioj, l◊gonti oÛtwj· ``HraklÁj m n oân Ð t¾n perpi tÕn ¢◊ra kl£sin 
tÍ tîn ærîn peritropÍ poioÚmenoj, tout◊stin ¼lioj.' diÕ d¾ kapi œn to√j toÚtou musthr∂oij toÝj 
¥rrenaj gunaike∂aij stola√j kosmoàsin, ¤te d¾ œx ¢griÒthtoj kapi ¢gon∂aj tÁj kat¦ tÕn ceimîna 
¢rcom◊nou toà spermatikoà tÒkou qhlÚnesqai. kapi taàta m n tù ⁄ari œt◊loun.» Cfr. BAYET 1926, 
pp. 314 ss., 356; LE BONNIEC 1962, p. 979; VERZÁR BASS 1985, p. 317. 
1155 BAYET 1926, pp. 314 ss.; cfr. anche DELCOURT 1992, pp. 33 ss. 
1156Lampr., Com. IX, 6; D. C. XX, 3. A proposito vd. ERKELL 1993; VON DEN HOFF 2005. 
1157 Plu., quaest. Gr. 58. Esiste anche una relazione funzionale tra l’Ercole Vincitore del 3 aprile e 
l’Eracle di Cos, entrambi sono infatti protettori e dispensatori di salute: per l’Ercole Vincitore vd. Lyd., 
Mens. IV, 67, per l’Eracle di Cos definito '/Alexij vd. BAYET 1926, p. 316, nota 6; DELCOURT 1992, 
p. 36. L’Eracle di Cos ha anche il significativo epiteto di Kall∂nikoj, cioè Vincitore con gloria 
(BONNET 1996A, p. 128, nota 25). 
1158 Vd. sopra, p. 246, nota 1132. 
1159 Chalkiopé viene data da diverse fonti come figlia del re locale Eurypilos (Apoll. II, 7, 8; Scholia Il. II, 
677), che secondo Apollodoro sarebbe stato ucciso dallo stesso Eracle. A proposito di tutto questo vd. 
BONNET 1996A, pp. 127-128.  
1160 Questa parte del mito con il matrimonio di Ercole è stata attribuita ad un racconto autonomo rispetto 
al momento iniziale della leggenda (FARNELL 1921, pp. 165 ss.; VERZÁR BASS 1985, pp. 313-314). Il 
secondo travestimento eracleo con l’abito fiorato che, seguendo la conclusione del passo plutarcheo, era 
tipico dei novelli sposi, deve essere ricollegato al rito di passaggio del matrimonio ed ha senza dubbio 
uno sfondo erotico. Riti simili erano quelli che si svolgevano ad Atene, durante feste in onore di Afrodite 
in cui gli uomini si vestivano da donne e viceversa (Macr. III, 8), o a Cipro, in onore di Venus Barbata  
(Serv., Aen. II, 632). Su tutto questo vd. BAYET 1926, p. 316, nota 3. Per altre feste che prevedevano lo 
scambio di vestiti tra uomini e donne vd. HALLIDAY 1909-10; GALLINI 1963, pp. 215-216. Tra queste 
ricordiamo i Saturnalia, da cui sarebbero derivati i travestimenti carnevaleschi medievali, che, secondo 
una tradizione riportata da Macrobio, sarebbero in stretto rapporto con Ercole (Macr. I, 7, 27 ss.).    
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che, come spiega lo stesso Plutarco, vestivano a Cos i novelli sposi1161. A questo 
bisogna aggiungere che il racconto di Plutarco sembrerebbe dare la spiegazione a due 
diversi riti: l’utilizzo a Cos di abiti femminili da parte sia dei sacerdoti di Eracle sia 
degli sposi novelli. I due tipi di indumenti femminili indossati da Ercole potrebbero 
quindi riferirsi ai due diversi riti ed esserne dunque la spiegazione; ora, mentre l’abito 
leggero e fiorato indossato per il matrimonio ha indubbiamente a che fare con il 
secondo rito, essendo, come spiega la Verzár, l’abito tipico delle ragazze di Cos1162; 
potremmo pensare che la pesante tunica tracia che nasconde completamente Eracle, 
fosse invece la veste femminile dei sacerdoti di Antimachia. Una prova a sostegno di 
questa ipotesi potrebbe venire dalla parte iniziale del passo plutarcheo: lo storico greco 
infatti evidenzia come i sacerdoti di Eracle di Antimachia non solo portassero abiti 
femminili ma anche una fascia annodata sulla testa che serviva a raccogliere i capelli, la 
mitra1163. Questo abbigliamento potrebbe avere un rapporto con la tunica tracia 
indossata da Eracle che doveva, seguendo Plutarco, nascondere completamente la figura 
dell’eroe, testa compresa1164. In maniera molto seducente, questo abbigliamento è stato 
accostato1165 all’immagine di Ercole che appare su di un rilievo tiburtino1166: il dio veste 
una lunga tunica a maniche che avvolge completamente il suo corpo ed ha la leontè, 
annodata sul petto, che gli ricopre la testa1167. 
In realtà, proprio sulla base del passo di Silio Italico in cui viene descritto 
l’abbigliamento dei sacerdoti di Cadice, sembra più probabile che la veste dei sacerdoti 
di Cos fosse simile a quella delineata dal poeta. Il particolare che avvicina in maniera 
evidente le due descrizioni è la presenza, nell’abbigliamento di entrambi i sacerdozi, di 
una fascia annodata sulla testa, menzionata da Plutarco per i sacerdoti di Antimachia, 
ma a cui fa riferimento anche Silio Italico: il poeta ricorda infatti come gli addetti al 
culto di Ercole a Cadice ornassero il capo con fasce di lino1168. Da questo particolare è 
dunque possibile dedurre che l’abbigliamento dei sacerdoti di Eracle a Cadice e ad 
                                                 
1161 DELCOURT 1992, p. 34; VERZÁR BASS 1985, pp. 313-314. 
1162 VERZÁR BASS 1985, p. 314, nota 76. 
1163 Sulla mitra come indumento femminile ma, in certi casi, anche maschile e sulla sua provenienza dalla 
Lidia, regno di Onfale vd. LORAUX 1989, p. 156, nota 68. 
1164 Plutarco utilizza il verbo katakrÚptein. 
1165 BAYET 1926, pp. 314 ss.; VERZAR BASS 1985, p. 317. 
1166 NSc 1902, pp. 118 ss. 
1167 Van Berchem ritiene che questo rilievo dimostrerebbe l’origine orientale dell’Ercole di Tivoli. Nel 
rilievo Ercole sarebbe rappresentato come uno dei suoi sacerdoti e la fascia che cinge la tunica all’altezza 
dello stomaco non sarebbe altro che il latus clavus menzionato da Silio Italico (III, 23 ss.) nel descrivere i 
sacerdoti del santuario di Gades (VAN BERCHEM 1967, p. 318) 
1168 Sil. It. III, 25. 
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Antimachia fosse simile, dato che potrebbe confermare ulteriormente l’origine orientale, 
o meglio fenicia, del culto eracleo di Cos1169. Appare quindi più verosimile che le vesti 
femminili indossate dai sacerdoti di Cos fossero differenti rispetto alla lunga tunica 
tracia e più simili all’abito ricamato che Eracle indossa in occasione del suo matrimonio 
con Chalkiopé, assimilabile a sua volta all’abito trasparente descritto e disegnato da 
Ligorio per l’Ercole dell’ara reatina e alla vestis Sidonia che più volte viene attribuita al 
dio1170. 
Ma il racconto plutarcheo e, più in particolare la sua conclusione con il matrimonio 
tra Eracle e Chalkiopé, evidenzia soprattutto le valenze iniziatiche del culto di Eracle a 
Cos, legato al rito di passaggio del matrimonio1171. Tale carattere è ulteriormente 
sottolineato da un’iscrizione proveniente dall’isola e databile all’ultimo quarto del IV 
sec. a.C. che ricorda il testamento di un certo Diomedonte che permetteva ai suoi 
discendenti di sposarsi nel recinto sacro di Ercole1172. A tal proposito è stato sottolineato 
dalla Bonnet e dalla Jourdain-Annequin che “… Héraclès est… un personnage 
composite qui, avant d’avoir des relations substantiellement conflictuelles avec les 
femmes… était un dieu-parèdre, un dieu promoter de la fécondité et du mariage.”1173 
Lo stretto legame a Cos tra il culto di Eracle e il rito matrimoniale è sottolineato da 
un ulteriore piccolo particolare: l’utilizzo della mitra da parte dei sacerdoti di 
Antimachia ricordato da Plutarco. Sappiamo infatti che la mitra era un indumento 
portato solitamente dalle ragazze in procinto di sposarsi1174. Da questo dato, unito alla 
conclusione del passo plutarcheo, si può evincere dunque che, probabilmente, i 
sacerdoti di Eracle a Cos erano vestiti come il dio nel momento del matrimonio con 
Chalkiopé e, di conseguenza, come i giovani che stavano per sposarsi. Mi sembra 
dunque di poter escludere quanto affermato in precedenza, e cioè che Plutarco dia la 
spiegazione di due diversi riti, cioè del travestimento femminile dei sacerdoti e dei 
ragazzi pronti per il matrimonio, visto che questi due riti in realtà vengono a coincidere. 
                                                 
1169 A riguardo, può essere ricordato un passo dell’Edipo di Seneca in cui la mitra, in questo caso di 
Dioniso, viene definita tiria (Sen., Oedip. 412). 
1170 Ov., Fast. II, 319; Sen., Herc. Fur. 467 ss. Occorre sottolineare che questa veste compare sempre in 
relazione con il racconto mitico di Eracle e Onfale e, soprattutto, che viene descritta come tinta di rosso o 
come picta (VERZÁR BASS 1985, p. 314).  
1171 Vd. sopra, p. 250, nota 1160; cfr. LORAUX 1989, p. 157. Sui riti di passaggio in generale, con un 
particolare riferimento al ruolo di Eracle vd. JOURDAIN-ANNEQUIN 1989, pp. 379 ss.  
1172 BONNET 1996A, p. 128, nota 24. 
1173 BONNET 1996A, p. 129; cfr. anche LORAUX 1989, pp. 142 ss., in part. pp. 146-147; JOURDAIN-
ANNEQUIN 1996. La Bonnet ricorda ad esempio come abbia contribuito a formare la personalità 
dell’Eracle classico, l’Eracle Dattilo, genio cretese della fecondità, oppure fa riferimento anche 
all’associazione dell’Eracle greco con Melqart, l’Eracle tirio, dio-paredro per eccellenza. 
1174 BREMMER 1992, p. 193, nota 11. 
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La Jourdain-Annequin ha anche evidenziato che, sempre a Cos, il matrimonio tra 
Eracle e Chalkiopé, figlia del re locale, potrebbe serbare il ricordo di un antico hiéros 
gamos, in cui l’eroe compariva come paredro di una regina1175. Troveremmo dunque a 
Cos un mito simile a quello di Eracle e Onfale in cui il travestimento femminile 
dell’eroe va ricollegato da un lato al rito di passaggio del matrimonio e dall’altro, forse, 
alle tracce di un’antica hierogamia. 
Se dunque l’abbigliamento dei sacerdoti di Eracle a Cos è da connettere al carattere 
iniziatico del culto, legato al matrimonio, è invece differente il contesto del 
travestimento femminile degli uomini che sacrificavano all’Hercules Victor del 3 aprile: 
come infatti riportato espressamente da Giovanni Lido, siamo in un contesto misterico. 
A proposito, la Verzár ricorda lo stretto rapporto tra Eracle e i culti ctoni di Demetra e 
Kore e tra l’eroe greco e Dioniso1176. Sul legame tra Eracle e i Misteri Eleusini basti 
ricordare ad esempio che, secondo Diodoro, dopo aver compiuto la fatica del toro di 
Creta, l’eroe ricevette dagli dei una serie di doni, tra i quali ci fu l’istituzione in suo 
onore da parte di Demetra dei “piccoli misteri”1177. Lo stesso Eracle venne poi iniziato 
ai Grandi Misteri da Eumolpo1178 e, secondo Apollodoro ed Euripide1179, proprio grazie 
alla sua iniziazione poté scendere negli Inferi a riprendere Cerbero1180. Lo stesso dio è 
ricordato con l’epiteto Mystis da Licofrone1181.  
Ma il rapporto che qui interessa maggiormente è quello tra Eracle e Dioniso, in 
relazione soprattutto all’aspetto e all’abbigliamento femminile di quest’ultimo1182. 
Sappiamo infatti che Dioniso appare spesso descritto come dio effeminato: ad esempio, 
nelle Baccanti di Euripide il dio viene definito “lo straniero dall’aspetto di femmina” e, 
sempre nella stessa tragedia, più volte viene rimarcata la sua effeminatezza1183. Molto 
interessanti per quanto si sta scrivendo sono le similitudini, evidenziate dalla Loraux, tra 
                                                 
1175 JOURDAIN-ANNEQUIN 1989, pp. 457-458. 
1176 VERZÁR BASS 1985, pp. 318-319. 
1177 D. S. IV, 14, 3.  
1178 Apoll. II, 5, 12. Cfr. anche D. S. IV, 25, 1 (Eracle iniziato da Museo); Plu., Thes. 33, 1-2.  
1179 Apoll. II, 5, 12; E., HF 613. 
1180 Sul rapporto tra Eracle e i Misteri Eleusini vd. LLYOD JONES 1967; JOURDAIN-ANNEQUIN 
1986, pp. 317 ss; sui misteri eleusini in generale vd. invece SFAMENI GASPARRO 1986; KERENYI 
1991; SCARPI 2002, pp. 5 ss.  Nel fr. 837 di Sofocle, forse attribuibile al Trittolemo, tragedia dove 
veniva ricordata l’istituzione dei misteri eleusini, gli uomini scesi nell’Ade dopo essere stati iniziati ai 
misteri vengono chiamati beati, perché solo a loro spetta la vita negli Inferi. 
1181 Lyc. 1328. Sull’Herakles Mystes vd. anche BRELICH 1958, p. 195.  
1182 Sulle numerose similitudini tra Dioniso ed Eracle vd. ad es. KERENYI 1963, vol. I, pp. 207 ss.; vol. 
II, pp. 133 ss.  
1183 E., Ba. 150, 233-236, 353, 453-459. A proposito di questo aspetto di Dioniso vd. GALLINI 1963, pp. 
217 ss.; LORAUX 1989, pp. 157 ss.; DELCOURT 1992, pp. 39 ss.  
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l’abbigliamento femminile di Dioniso e quello di Eracle nel mito di Onfale1184. Dioniso 
veste solitamente la crocota, cioè un abito tipico delle donne o degli effeminati1185 color 
zafferano1186 o un abito porpora1187, o ancora una veste ricamata a fiori1188, cui si 
aggiunge la mitra1189. Ora, anche Eracle, nel corso del suo soggiorno in Lidia presso 
Onfale, veste la crocota1190 o una tunica color porpora1191 e tiene fermi i capelli con la 
mitra1192. 
Gli indumenti femminei di Dioniso ed Eracle, come è stato possibile vedere, sono 
pressoché gli stessi. Agli esempi sopra citati va poi aggiunto il vestito floreale indossato 
da Eracle in occasione del matrimonio con Chalkiopé a Cos che va senza dubbio 
assimilato all’abito ricamato a fiori ricordato per Dioniso da Diodoro Siculo e 
Strabone1193. È possibile dunque che anche il travestimento da donna degli uomini che 
partecipavano ai Misteri dell’Hercules Victor sia da far risalire ad una stretta relazione 
tra Ercole e Dioniso1194. 
Si potrebbe quindi avanzare l’ipotesi che l’Ercole dell’ara di Lucius Munius, vestito 
con un abito femminile leggero potesse essere rappresentato nella sua funzione 
misterica, funzione misterica ricordata per l’Ercole italico dal passo di Giovanni Lido, e 
che il culto di Contigliano costituisse un calco di quello di Roma.  
Un ulteriore problema posto dal passo di Giovanni Lido è quello del ruolo degli 
uomini che vestivano da donne in occasione dei Misteri del 3 aprile. Le soluzioni 
possibili sembrano due, ovvero che fossero sacerdoti o iniziati ai misteri. Un aiuto lo 
riceviamo ancora una volta  dalla comparazione con i Misteri dionisiaci e, in particolare, 
con un passo delle Baccanti di Euripide in cui viene descritto il travestimento di 
                                                 
1184 LORAUX 1989, pp. 155 ss.  
1185 La crocota è anche la veste degli ieroduli (vd. a proposito DUICHIN 1996, p. 62, nota 284) e delle 
fanciulle iniziande dell’arkteia attica di Brauron (GIUMAN 1999, pp. 96 ss.; SCARPI 2002, p. 445). 
1186 Ath. V, 198 c-d; Ar., Ra. 45-47. 
1187 Luc., Dion. 2. 
1188 D. S. IV, 4, 4; Strab. XV, 1, 8.  
1189 Soph., OT 209-212; E., Ba. 833 (riferito a Penteo che comunque è vestito come Dioniso); D. S. IV, 4, 
4 (epiteto Mitrephorus di Dioniso); Sen., Oed. 405 ss.;  Luc., Dion. 2.  
1190Luc.,  Hist. Conscr. 10; D. Chr. XXXII, 94;  
1191 Ov., Fast. II, 318 ss. ; Sen., Herc. Fur. 469-471; Luc., DDeor. 15, 237. 
1192 Ov., Her. IX, 65; Sen., Herc. Fur. 469-471; Herc. Oet. 375; Phaedr. 317 ss. 
1193 Vd. sopra, nota 1188. 
1194 Il legame tra Ercole e Bacco in ambito iniziatico sembra essere sottolineato dal racconto ovidiano del 
mito di Ercole e Onfale (Ov., Fast. 304 ss.). Il poeta infatti attribuisce lo scambio dei vestiti tra il dio e la 
regina lidia, seguito dal banchetto e da una notte di castità, ai preparativi di riti in onore del dio del vino 
(325 ss.). Su tutto questo vd. LE BONNIEC 1962. R. Turcan crede che il passo dei Fasti ovidiani vada 
letto come “une transposition mitique des règles observées par les candidats à l’initiation dionysiaque” 
(TURCAN 1959). Contra LE BONNIEC 1962.  
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Penteo1195: l’episodio s’inserisce nella discussione tra il re tebano e Dioniso successiva 
al miracoloso terremoto che aveva permesso al dio di fuggire dalla prigione. Dioniso 
reso “folle” Penteo, lo convince a recarsi sui monti ad osservare le Baccanti e i riti 
dionisiaci da loro praticati. Per far questo però il re dovrà travestirsi da donna, 
indossando un peplo di bisso (v. 821), una parrucca dai capelli lunghi (v. 831) e la mitra 
(v. 833). A questi indumenti dovrà aggiungere poi gli attributi tipici di Dioniso e 
Menadi: tirso e pelle di cerbiatto (v. 835). È stato notato come indossando questi 
indumenti Penteo imiti l’abbigliamento di Dioniso, costituendo una sorta di suo 
doppione1196. Ma peplo e mitra, indossati da Penteo ad imitazione di Dioniso, 
compaiono anche come attributi dell’Eracle femmineo: della seconda abbiamo già 
parlato, per quanto riguarda il peplo, Apollodoro e Diodoro ricordano il dono di questa 
veste all’eroe da parte di Atena1197. 
Penteo imita dunque l’abbigliamento di Dioniso, ma non solo, sempre i versi di 
Euripide, permettono di supporre che gli indumenti indossati dal re tebano fossero gli 
stessi di Menadi e Baccanti1198. Se, dunque, da una parte, l’abbigliamento di Penteo 
ricalca quello di Dioniso e Menadi, sembra comunque emergere dai versi euripidei che 
il vestiario di Penteo si conformasse a quello degli uomini che prendevano parte ai riti 
misterici in onore di Dioniso, e che, per questo motivo, fosse femmineo come quello del 
dio. Ricordiamo a proposito come, sempre nella tragedia euripidea, anche Cadmo e 
Tiresia, che si apprestano a celebrare i riti dionisiaci, siano abbigliati a somiglianza del 
dio1199. Si può quindi concordare con quanto scritto da F. Cumont: “Farnell a réuni le 
preuves que Bacchus, dieu de la fécondité empruntait souvent un costume fèminine, et il 
a réuni divers indices dont il semble résulter que dans les mystères il existait une 
cérémonie où les sectateurs du dieu à l’initiation de celui-ci, prenaient des vêtements de 
femmes”1200. Il travestimento di Penteo s’inserisce dunque in un quadro misterico ed 
                                                 
1195 E., Ba. 810 ss. A proposito del travestimento di Penteo vd. GALLINI 1963. 
1196 BREMMER 1992, pp. 190 ss.  
1197 Apoll. II, 4, 11; D. S. IV, 14, 3. Su questi due passi e sul peplo come parte integrante 
dell’equipaggiamento dell’eroe vd. LORAUX 1989, pp. 153 ss.; BONNET 1996A. È un peplo anche la 
tunica di Nesso che condurrà alla morte l’eroe (LORAUX 1989, pp. 158-159).  
1198 E., Ba. 912 ss. Sulla mitra indumento delle Menadi oltre che di Dioniso vd. BREMMER 1992, p. 193. 
1199 E., Ba. 180, 249 ss. Altri dati da cui si evince che il travestitismo di Penteo allude “ad elementi reali 
tolti dall’orizzonte rituale dionisiaco” (GALLINI 1963, pp. 213-214) sono: la visione da parte di Penteo 
di Dioniso come toro (E., Ba. 920), animale che costituisce una delle più tipiche epifanie del dio 
(GALLINI 1963, pp. 212, 214);  le stesse azioni compiute dal re tebano che imitano quelle delle Menadi, 
ad esempio il modo di agitare la testa (GALLINI 1963, p. 214). Inoltre, travestimenti rituali ispirati dalla 
“follia” dionisiaca sono attestati anche nella processione degli Ithyphalloi, durante la quale i partecipanti 
indossavano abiti femminili (Hesych., s. v. ≥qÚfalloi; Athen. XIV, 622A; GALLINI 1963, p. 216). 
1200 CUMONT 1933, p. 257. 
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iniziatico e, seguendo le parole di Cumont, potremmo interpretare il suo abbigliamento 
come quello tipico degli iniziati ai misteri dionisiaci. Una conferma a tali conclusioni si 
può ricavare dalla narrazione liviana dello scandalo dei Baccanali del 186 a.C.: lo 
storico patavino, descrivendo i riti in onore di Bacco, ricorda infatti, tra le altre cose, 
che i partecipanti di sesso maschile apparivano simillimi feminis, facendo intuire il 
possibile travestimento femminile degli iniziati1201. 
Vista la possibile relazione a livello iniziatico e misterico tra i culti di Dioniso e di 
Eracle, si potrebbe supporre che gli uomini vestiti da donne del passo di Giovanni Lido 
fossero gli iniziati ai Misteri. Questa supposizione, unita alla possibilità che il culto di 
Contigliano costituisse un calco di quello di Roma ricordato da Lido, potrebbe portarci 
anche ad una nuova ipotesi interpretativa del fregio figurato dell’ara di Lucius Munius 
secondo cui sul monumento reatino sarebbero stati raffigurati l’Hercules Victor Mystis e 
i suoi iniziati1202.  
                                                 
1201 Liv. XXXIX, 15, 9. Cfr. MONTANARI 1984, p. 256. 
1202 Il travestitismo rituale antico è stato accostato ad alcuni simili processi attestati presso alcune 
popolazioni “primitive” moderne e, in particolar modo, al travestitismo sciamanico siberiano (GALLINI 
1963, pp. 224 ss.). Può infatti manifestarsi nel futuro sciamano un «cambiamento mistico di sesso», in 
conseguenza del quale l’uomo, spinto dagli spiriti e per loro volontà, assume una pettinatura femminile o 
si traveste da donna (pensiamo a Penteo che si traveste per volere di Dioniso, perché Dioniso lo ha reso 
“folle”). Al cambio d’abito solitamente si accompagna l’assunzione di attività propriamente femminili 
come il cucito o la raschiatura delle pelli (nel mito di Eracle e Onfale, l’eroe greco non solo indossa una 
veste femminile ma si dedica anche alla filatura della lana: vd. ad es. Luc., DDeor. 15, 237). La stessa 
voce assume un tono femminile. Questa trasformazione sessuale, che però non comporta, se non in rari 
casi, il passaggio all’omosessualità, va di pari passo con la presa di possesso di altre connotazioni 
sciamaniche: controllo della trance, profetismo, attività di guaritore. La Gallini evidenzia il rapporto tra 
l’esperienza sciamanica e la storia di Tiresia, indovino che, temporaneamente cambiò sesso (Hes., fr. 162) 
e i travestimenti rituali dionisiaci che prevedono, come per gli sciamani esperienze mistico-estatiche e 
profetismo (GALLINI 1963, pp. 225 ss.; cfr. anche VAN GENNEP 1981, p. 246). Euripide non solo 
evidenzia il ruolo d’indovino di Dioniso ma anche la forza profetica del delirio bacchico: il dio infatti 
spinge gli invasati a predire il futuro (E., Ba. 297 ss.). La possibile assimilazione tra Eracle e sciamano in 
relazione al mito dei buoi di Gerione è stata avanzata da W. Burkert (BURKERT 1977; id. 1987, pp. 141 
ss.; id. 2003, p. 396). Si ricordi a tal proposito che era conosciuto un Eracle Dattilo dell’Ida la cui 
personalità, seguendo la Bonnet, contribuì a formare la figura dell’Eracle classico (vd. sopra, p. 252, nota 
1173). Ora, sappiamo che i Dattili idei cretesi o, secondo un’altra tradizione, frigi «erano stregoni, 
praticarono incantamenti, riti d’iniziazione e misteri» e furono maestri di Orfeo che «fu il primo a 
diffondere tra i Greci riti d’iniziazione e misteri» (D. S. V, 64; trad. di M. Zorat). Molto interessante è la 
prosecuzione del passo di Diodoro: «La storia riferisce che uno di loro fu chiamato Eracle e che, distintosi 
in celebrità, istituì i giochi olimpici, e gli uomini delle generazioni successive ritennero, data l’omonimia, 
che fosse stato il figlio di Alcmena a dare inizio a tali giochi. A prova di ciò – affermano – rimane il fatto 
che molte donne ancora oggi ricevono incantamenti da questo dio, in nome del quale fanno amuleti, in 
quanto egli era stato uno stregone ed aveva praticato le arti dei riti iniziatori; ma queste cose erano 
davvero estranee alle abitudini dell’Eracle nato da Alcmena.» (trad. di M. Zorat). Esisteva dunque 
un’antichissima figura di Eracle caratterizzato come mago, stregone e praticante riti iniziatici e misterici, 
un Eracle “sciamano”, la cui personalità confluì in quella dell’Eracle figlio di Alcmena. Questo Eracle 
Dattilo, a Megalopoli in Arcadia, è strettamente collegato alle Grandi Dee dei Misteri Eleusini, Demetra e 
Core. Pausania ricorda infatti che nel recinto sacro alle due dee, vicino alla statua di Demetra vi era un 
Eracle alto un cubito, da interpretarsi come Dattilo dell’Ida (Paus. VIII, 31, 1-3).  Sui Dattili dell’Ida e su 
Eracle Dattilo vd. anche Cic., &. D. III, 42; D. S. III, 74, 4; Strab. X, 3, 22; Paus. V, 7, 7; IX, 27, 8; 
KERENYI 1963, pp. 133-134. Sugli aspetti orientali dell’Eracle Dattilo cfr. GROTTANELLI 1972. 
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 Si potrebbe anche ipotizzare d'identificare gli uomini vestiti da donna che 
celebravano i Misteri del 3 aprile e il “corteo di donne” dell’ara reatina con sacerdoti di 
Ercole. Ricordiamo ad esempio che indossavano vesti femminili anche i Baptai, 
sacerdoti della dea tracia Cotitto che compivano rituali misterici assimilabili a quelli 
dionisiaci1203. 
La Verzár sostiene che al carattere misterico del culto dell’Ercole di Contigliano 
potrebbe legarsi anche la sua funzione oracolare, che può, a sua volta, essere riferita al 
travestimento femminile del dio1204. La studiosa porta a sostegno della sua ipotesi la 
storia di Tiresia riferendo l’affermazione di Halliday secondo cui “Il mantis deve 
apparire come fanciulla, fin dai tempi più antichi, non soltanto dai tempi di Tiresia.”1205 
Una possibile conferma a quanto ipotizzato dalla Verzár può ancora una volta essere 
desunta dal confronto con l’analoga situazione attestata per il Dionisismo, culto 
misterico ma anche oracolare: Dioniso è indovino e spinge gli invasati a profetare nella 
follia bacchica1206.  
È in ogni caso indubbio che il rituale del travestismo femminile degli uomini 
ricordato da Giovanni Lido per la festa del 3 aprile va inserito nel quadro delle feste che 
prevedevano lo scambio degli abiti tra uomini e donne e quindi l’ “inversione 
simmetrica di ruoli tra i sessi” 1207. Non casualmente, infatti, la festa di Ercole Vincitore 
seguiva da vicino quella di Fortuna Virilis e di Venus Verticordia delle calende di aprile 
che forse prevedeva anch’essa il travestimento da donne degli uomini, dato che è stato 
ricondotto all’androginia della divinità (Fortuna Virilis)1208. In generale, il 
travestimento femminile degli uomini è stato messo in rapporto con i riti di passaggio 
attraverso cui i giovani ottenevano la piena virilità, ed è stato interpretato come 
androginia simbolica dell’iniziando1209. D’altro canto, è certo che alcune feste che 
                                                 
1203 Schol. Iuv. II, 92; GALLINI 1963, p. 219. 
1204 VERZÁR BASS 1985, pp. 318 ss. 
1205 VERZÁR BASS 1985, p. 322, nota 120. 
1206 Vd. sopra, nota 1202. 
1207 MELE 1987, pp. 156-157; cfr. anche COARELLI 1988A, pp. 281-282.  
1208 COARELLI 1988A, pp. 293 ss.; cfr. TORELLI 1984, pp. 77 ss. (in particolare sul rapporto tra la festa 
e importanti riti di transizione femminili). 
1209 DELCOURT 1992, pp. 5 ss., in part. p. 27. A Roma il primo di Marzo, in occasione della festa dei 
Matronalia, era previsto il travestimento maschile in abiti femminili (TORELLI 1984, pp. 107-108); la 
valenza iniziatica di questo travestimento è indubbia, infatti le calende di Marzo erano anche il giorno del 
natalis Martis che precedeva il novendiale tra il 9 e il 17 marzo, “punto di aggregazione” dell’iniziazione 
maschile a Roma (TORELLI 1984, p. 107). Ma il travestitismo sessuale è attestato abbastanza 
frequentemente anche nei riti d’iniziazione di alcune popolazioni “primitive” soprattutto dell’Africa 
(BRELICH 1981, p. 31, nota 60; ELIADE 2002, pp. 47 ss.), dove gli iniziandi assumono acconciature da 
donna oppure vengono chiamati “donne, “concubine del re” oppure sono travestititi da donna (BRELICH 
1981, p. 31, nota 60). Questo travestimento rituale da un lato rispecchia l’essenza femminile degli 
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prevedevano lo scambio degli abiti tra uomini e donne fossero presiedute da divinità 
ermafrodite: un ulteriore caso è quello dell’Aphrodite o Aphroditos di Cipro, a cui gli 
uomini sacrificavano in abiti femminili e le donne in abiti maschili1210. Lo stesso 
rapporto tra divinità travestita e travestitismo dei devoti si ritrova poi nel racconto di 
Plutarco che ricollegava l’abbigliamento femminile dei sacerdoti di Eracle a Cos a 
quello di Eracle in occasione del suo matrimonio con Chalkiopé. Quindi, il 
travestimento degli uomini durante i misteri dell’Ercole Vincitore1211 a Roma 
sembrerebbe da imputare all’androginia simbolica della divinità che, di conseguenza, 
potrebbe rimandare alla rappresentazione di Ercole, vestito da donna, sull’ara di Munio. 
Questo dato potrebbe costituire un ulteriore indizio della possibile derivazione del culto 
di Contigliano da quello di Roma ricordato da Giovanni Lido. 
 
 
5. Il santuario di Contigliano. 
 
Contigliano e la località Colle di Santo, da cui proviene l’ara di L. Munius, erano 
raggiunte nell’antichità non direttamente dalla Salaria ma da un suo diverticolo che, 
secondo la descrizione di F. Gori, si dipartiva “Prima del ponte lapideo di Rieti”1212 
(con ogni probabilità il ponte mediante cui la Salaria scavalcava il fiume Turano prima 
dell’ingresso a Rieti1213) e si dirigeva non verso Septem Aquae come pensava il Gori, 
seguito dalla Verzár, costeggiando il lago Velino, ma in direzione di Terni, toccando i 
paesi di Contigliano, Greccio, Limiti e Piediluco (Carte I-II). Secondo la testimonianza 
                                                                                                                                               
iniziandi, che solo al compimento del rito di passaggio diventano uomini (BRELICH loc. cit.), dall’altro 
esprime la “totalità” del neofita, implicita nella sua bisessualità (ELIADE 2002, pp. 47-48). M. Eliade 
così spiegava il significato religioso della condizione asessuata del neofita: “si hanno più probabilità di 
ottenere effettivamente una modalità specifica di essere, diventare uomo donna, se prima si diventa 
simbolicamente una totalità… Si può dunque interpretare la trasformazione rituale dei novizi in donne 
come desiderio di recuperare una situazione primordiale (androgina), di totalità e perfezione” (ELIADE 
2002, p. 48). Questa interpretazione trova una conferma nell’analogo e inverso uso attestato per le 
fanciulle di indossare abiti maschili in occasione dei riti d’iniziazione femminili: possiamo riportare 
ancora il caso di Roma dove, sempre a Marzo, parallelamente alla pratica della vestizione maschile in 
abiti femminili, avveniva esattamente l’inverso nell’uso delle Saliae virgines, vestite di paludamentum e 
copricapo saliare (TORELLI 1984, pp. 76, 107-108). Appare quindi evidente che presso i Romani, 
l’iniziazione degli individui di entrambi i sessi prevedesse lo scambio degli abiti. 
1210 Macr. III, 8, 2-3; Serv., Aen. II, 632. Cfr. TORELLI 1986, pp. 183-184; DELCOURT 1992, pp. 43 ss. 
1211 Sull’iniziazione ai Misteri come rito di passaggio vd. GALLINI 1963A, pp. 75-76; VAN GENNEP 
1981, pp. 76 ss.; ELIADE 2002, pp. 164 ss. 
 
1212 GORI 1900, p. 4; cfr. anche VERZÁR BASS 1985, pp. 304-305. 
1213 Vd. infra, cap. I, p. 14. 
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di Gori questa via nel Medioevo avrebbe avuto anch’essa il nome di Salaria1214. Il paese 
di Contigliano era inoltre prossimo alla contrada Limiti, così chiamata perché doveva 
segnare il limite del lago Velino, più esteso in epoca romana rispetto ad oggi1215. Il 
luogo di rinvenimento del nostro altare era dunque non lontano dal lago Velino, più 
volte bonificato nel corso dell’antichità, ma, certamente, non vicino al vicus Septem 
Aquae, il cui nome va verosimilmente collegato alla presenza di acque sorgive1216 e che 
va ubicato nei pressi delle sorgenti di S. Susanna1217. 
Altri rinvenimenti sono documentati nella località Colle di Santo: una dedica al 
Pater Reatinus databile alla fine del I o agli inizi del II sec. d.C. (Tavola XI, figura 
3)
1218 e un ingente ripostiglio di denari d’argento di età repubblicana1219. Entrambi i 
ritrovamenti sono stati messi in rapporto con lo stesso luogo di culto attestato dall’ara di 
Munius: potrebbe trattarsi quindi di un santuario extraurbano in prossimità dell’antico 
lago Velino. A questi dati va poi aggiunta la notizia riferita da  M. Vittori secondo cui a 
Contigliano, sul Colle di Santo si ergeva un tempio di Sanco con il tetto aperto1220, 
notizia che va presa con una certa cautela, in primis perchè l’idea che il luogo di culto 
fosse dedicato a Sanco, potrebbe essere dovuta ad una confusione tra il nome della 
divinità sabina e l’epiteto Sanctus di Ercole che compare sull’ara di Lucius Munius, in 
secondo luogo perchè la caratteristica del tetto aperto che lui attribuisce all’edificio di 
Contigliano ricorda in maniera molto precisa la descrizione varroniana del tempio di 
Semo Sancus Dius Fidius sul Quirinale a Roma1221. Queste obiezioni, comunque, non 
                                                 
1214 Resti di questa antica via sono venuti alla luce tra Contigliano e Greccio (VERZÁR BASS 1985, p. 
304). Questo percorso deve essere considerato con ogni probabilità come un percorso della transumanza 
sfruttato sia dai pastori umbri che da quelli sabini (VAN WONTERGHEM 1992, p. 332). 
1215 VERZÁR BASS 1985, p. 305. 
1216 A tal proposito è interessante ricordare l’esistenza del toponimo Voto de Santu nella valletta alla 
confluenza dei fiumi Velino e Salto (BOSCHI 1903, p. 308; SPADONI-REGGIANI 1992, p. 94, nota 
31). 
1217 SPADONI-REGGIANI 1992, p. 26, nota 47; SupplIt 18, p. 38 (Spadoni). Le sorgenti di S. Susanna 
sono a nordest del paese di Contigliano. 
1218 CIL IX, 4676. Per la datazione dell’epigrafe tra I e II d.C. vd. SupplIt 18, pp. 68-69 (Spadoni); 
SPADONI 2000, p. 48. G. Capdeville, invece, propone una datazione nel II-III sec. d.C. (CAPDEVILLE 
1996, pp. 76-77, nota 115). La Reggiani, che identifica il pater Reatinus con Ercole, data l’iscrizione 
nella prima età imperiale (REGGIANI 1990, p. 69, n. 116). 
1219 NSc 1899, p. 147 (Ambrosoli); CESANO 1917. Le monete, contenute in un vasetto di rame, al 
momento della scoperta ammontavano a più di tremila pezzi, di cui oggi rimangono, conservate nel 
medagliere del Museo Nazionale Romano, solo 650 denari. Il rinvenimento di questo ripostiglio causò il 
cambiamento del nome della località da Colle di Santo a Monte o Colle d’oro (VERZÁR BASS 1985, p. 
304). 
1220 CAPDEVILLE 1996, pp. 76-77, nota 115; SPADONI 1998, pp. 40 ss.. 
1221 Varr., L. L. V, 66. La notizia di Vittori di un tempio di Sanco sul Colle di Santo venne aspramente 
criticata già dal Gori alla fine dell’Ottocento (SPADONI 1998, p. 119). 
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escludono l’esistenza di un culto di Sanco sul Colle di Santo: lo stesso toponimo 
potrebbe rivelarne la presenza (anch’esso però potrebbe ricollegarsi al Sancte dell’ara).  
Non va poi dimenticata l’iscrizione con dedica al Pater Reatinus, divinità sulla cui 
identità si è variamente discusso. L’epigrafe ricorda la concessione decurionum decreto 
di un’area sacra, forse un tempio, dedicata dai VIviri Augustales al Pater Reatinus 
(Tavola XI, figura 3); quest’ultimo è stato identificato da G. Capdeville e A. M. 
Reggiani con Semo Sancus “dio abbastanza complesso, che avrà più o meno ricoperto i 
Patres delle varie città, in quanto padre di Pater Sabinus e dunque antenato comune di 
tutti i Sabini”1222. D. Briquel e M. C. Spadoni, invece, riconoscono in Sabo, figlio di 
Sanco, il pater Reatinus1223: Sabus, figlio del dio indigeno Sanco ed eponimo dei 
Sabini, è l’eroe che avrebbe guidato l’espansione sabina dall’Amiternino all’ager 
Reatinus, fino alla Sabina tiberina1224. L’identificazione del pater Reatinus con Sabo è 
confortata non solo dal suo ruolo di eponimo dei Sabini e, di conseguenza, di conditor 
gentis Sabinae, ma anche dal raffronto con l’analogo caso del Sardus pater. Pausania 
ricorda che i primi a passare in Sardegna furono africani guidati da Sardo, figlio di 
Maceride, cioè Melqart, detto Eraclide da Libici ed Egizi1225. Da questo passo è 
possibile estrapolare un nesso parentelare in tutto simile a quello che troviamo in 
Sabina, per cui mentre in Sardegna abbiamo il dio-eroe paleosardo Sardus figlio di 
Melqart, cioè dell’Eracle tirio, eponimo dei Sardi, in Sabina abbiamo il dio-eroe 
paleosabino Sabo figlio di Sanco, dio la cui interpraetatio Graeca è Ercole, eponimo 
dei Sabini1226. Ovviamente in entrambi i casi emerge la volontà di ricondurre ad Eracle-
Melqart o ad Ercole le origini di un popolo, facendolo comparire come padre degli eroi 
eponimi; questo dato è ulteriormente dimostrato dalla tradizione che attribuiva ad 
Ercole anche la paternità di Latino1227. 
                                                 
1222 CAPDEVILLE 1996, pp. 76-77; cfr. REGGIANI 1990, p. 69. 
1223 BRIQUEL 1996, pp. 36-37 (preferisce la lettura Sabino a Sabo); SPADONI 2000, p. 48. 
1224 Cat., in D. H. II, 49, 2-3 (=fr. 50 P.); Varr., in Dion. Hal. I, 14, 6. Sull’origine dei Sabini vd. LETTA 
1984; id. 1985; MUSTI 1985; BRIQUEL 1996. 
1225 Paus. X, 17. Sul Sardus Pater vd. ad es. GROTTANELLI 1973; BONNET 1988, pp. 262 ss.; DIDU 
2005, pp. 58-59; BERNARDINI 2005, pp. 130 ss. 
1226 Nel caso della Sardegna la divinità locale Babai identificata col punico Sid, assunse il nome romano 
di Sardus Pater (BERNARDINI 2005, p. 131), mentre in Sabina Sabo diventa in Virgilio (Aen. VII, 178-
179) il pater Sabinus (BRIQUEL 1996,  p. 37). 
1227 D. H. I, 43; Iust. XLIII, 1, 9. Per altri esempi vd. MASTROCINQUE 1993, p. 23.  
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L’iscrizione CIL IX, 4676 con dedica al pater Reatinus, databile al I-II sec. d.C., 
potrebbe quindi documentare la vitalità del santuario, esistente già in epoca 
repubblicana come provato dall’ara di Munius, in piena età imperiale1228. 
È possibile quindi che sul Colle di Santo sorgesse un luogo di culto dedicato ad 
Ercole ma anche a Sabo, se è giusta l’equivalenza pater Reatinus-pater Sabinus-Sabus, 
con il culto di quest’ultimo aggiunto forse successivamente, in età imperiale. A 
proposito è stato ipotizzato che il colle di Santo fosse in antichità sede di un santuario 
etnico dei Sabini1229, non diverso, per rimanere nell’ambito dell’analogia pater Sabinus-
Sardus pater, da quello dedicato al Sardus pater Baby ad Antas, dove il dio eponimo 



















                                                 
1228 Secondo la Reggiani l’epigrafe potrebbe costituire una prova di rifacimenti del santuario di 
Contigliano in età imperiale (REGGIANI 1990, p. 69). 
1229 SPADONI 2000, p. 48. 
1230 BONNET 1988, pp. 262 ss.; MASTINO 2005, pp. 15-16; BERNARDINI 2005, pp. 129 ss. 
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1. Cultores Herculis Respicientis. 
 
L’esistenza di un culto di Hercules Respiciens nell’antica Reate è documentata 
dall’epigrafe CIL IX, 4673 (=ILS 7325), forse rinvenuta nella zona del Duomo di Rieti, 
che ricorda l’attività dell’associazione dei cultores di questa divinità1231. Prima di 
cercare una possibile spiegazione all’epiteto Respiciens del dio, noto unicamente dalla 
nostra iscrizione, ipotizzando i possibili connotati di questo culto, sarà opportuno 
soffermarsi brevemente sulle corporazioni dei cultores Herculis1232. 
Le associazioni di cultores di Ercole1233, così come quelle di altre divinità, avevano 
principalmente uno scopo religioso come è documentato da una serie di iscrizioni che 
ricordano la costruzione di templi, la dedica di statue e la celebrazione di feste in onore 
del dio al quale erano votate, ma assunsero presto, forse sin dalla loro origine, anche 
una finalità funeraria, rivolta alla sepoltura, in alcuni casi nel cimitero di proprietà del 
collegio, dei membri della congrega, e alla celebrazione dei confratelli defunti1234. Il 
culto officiato dai cultores era spesso un culto privato che aveva come sede un locale di 
proprietà del collegio, la schola, in prossimità o all’interno del quale poteva essere un 
                                                 
1231 Vd. cap. II, scheda 6. 
1232 Sulla diffusione delle associazioni di addetti al culto di Ercole vd. cap. II, scheda 6; cfr. anche DE II, 
2, pp. 1304-1305, s.v. cultores (Breccia). Sulle corporazioni professionali nel mondo romano vd. ancora 
WALTZING 1895-1900. 
1233 Tra le iscrizioni che ricordano collegi di cultores Herculis si possono ricordare CIL III, 5657; VI, 285; 
338-339 (Herculis Salutaris); 2819 (collegium Martis et Herculis); 9485; IX, 1681; 2679 (Herculis 
Gagillani); 2964; 3383; X, 4850-4851 (Amicitia Herculaniorum Hervian[orum] e Amicitia Herculis 
&eriani); XI, 1449 (Herculis Somnialis); 1159; RA 41, 1902, p. 352, n. 70; EE 8, 210=ILS 7215 (cfr. 
infra, cap. II, scheda 23).     
1234 Tra le feste annuali per la celebrazione dei confratelli defunti sono attestate il Dies Violae (CIL VI, 
10234, l. 15: ... Item / XI K(alendas) Apr(iles) die vidari eodem loco praesentibus dividerentur sportulae 
vinum, pane(m), sicut diebus s(upra) s(criptis…) e il Dies Rosae (CIL VI, 10234, ll. 15-16: … Item V 
id(ibus) Maias die rosae eodem loco praesentib(us) dividerentur sportu/lae vinu(m) et pane(m) sicut 
diebus s(upra) s(criptis)…; CIL X, 444, ll. 10, 13-14, 15-18: … Sanxitque… XII K(alendas) / Iulias 
rosalibus, sacrum in re praesenti / fieret, convenirentque ii qui in / collegio essent, ad epulandum, 
cura/ntibus sui cuiusque anni magistris…). È interessante notare come queste feste consistessero 
essenzialmente in pasti comuni e in banchetti funebri, come quello attestato a S. Maria a Vico in ricordo 
di Tiberio Claudio Imero (vd. cap. II, scheda 23).   
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edicola o un sacello dove era conservato il simulacro della divinità. Un caso in cui i 
cultores Herculis svolgono le loro attività in un tempio pubblico è quello documentato 
in territorio pretuzio, a S. Maria a Vico non distante da Giulianova, da dove proviene 
un’iscrizione che sanciva la decisione dei cultores Herculis locali di celebrare il 
banchetto funebre annuale in onore di un membro o di un benefattore del collegio 
all’interno del tempio di Ercole1235.  
 
 
2. Ipotesi sul culto di Hercules Respiciens. 
 
Come già accennato, la nostra iscrizione costituisce l’unica testimonianza 
dell’esistenza di un culto di un Hercules definito Respiciens. Per aiutarci ad avanzare 
un’ipotesi sui possibili caratteri di questo dio e sulle sue valenze dobbiamo rivolgerci 
all’analisi di un’altra divinità, meglio conosciuta, che presenta questo stesso appellativo, 
Fortuna Respiciens1236. 
Il significato letterale dell’appellativo Respiciens è retrospiciente, che guarda 
indietro: ci aspetteremmo dunque che il dio venisse raffigurato con lo sguardo volto 
indietro come era con grande verosimiglianza rappresentata anche la Fortuna 
Respiciens1237. A questa caratterizzazione iconografica dell’epiteto Respiciens di 
Fortuna era ovviamente associato un senso più profondo in parte desumibile da alcuni 
passi di autori antichi: Cicerone ricorda che la Fortuna è chiamata  Respiciens «ad opem 
ferendam»1238, perché concede il suo aiuto; similmente Giovanni Lido riporta al primo 
dicembre, stesso giorno del dies natalis di Fortuna Respiciens1239, il dies natalis di una 
TÚch ⁄foroj1240, di una Fortuna che vigila, sorveglia, si prende cura, forse identificabile 
con la stessa Respiciens1241. Lo sguardo che la Fortuna volge all’indietro è dunque 
interpretabile come sguardo rivolto verso il genere umano, è uno sguardo che 
                                                 
1235 Vd. cap. II, scheda 23.  
 
1236 Su Fortuna Respiciens vd. CHAMPEAUX 1987, pp. 102-105; COARELLI 1988A, pp. 425-426; 
ANSELMINO-FERREA-STRAZZULA 1990-91, in part. pp. 233 ss.; STRAZZULLA 1993, pp. 317 ss. 
1237 Per l’identificazione della Fortuna Respiciens con la figura di divinità femminile seduta e volta 
all’indietro del frontone fittile di via di S. Gregorio a Roma vd. ANSELMINO-FERREA-STRAZZULA 
1990-91, pp. 236 ss.; LTUR II, pp. 276-278, s.v. Fortuna Respiciens (Anselmino-Strazzulla); 
STRAZZULLA 1993, pp. 319 ss.; TORELLI 2004. 
1238 Cic., Leg. II, 28. 
1239 InscrIt XIII, 2, p. 533. 
1240 Lyd., Mens. IV, 154. 
1241 InscrIt XIII, 2, p. 533; ANSELMINO-FERREA-STRAZZULA 1990-91, p. 253; STRAZZULLA 
1993, pp. 330-331. 
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inevitabilmente simboleggia la sorveglianza, l’aiuto e la protezione che la dea indirizza 
agli uomini1242. 
A questa funzione apotropaica della divinità se ne affiancava un’altra deducibile 
forse da un estratto di Casso Dione1243. L’autore menziona un tempio della Fortuna che 
“i Romani avevano eretto e denominato in un modo che non può essere capito dai 
Greci, nella considerazione che l’uomo deve ponderare e riflettere sulle cose presenti e 
sulle cose passate, e non dimenticare da quali origini sia partito e dove, partendo da tali 
origini, sia arrivato.”1244 La Fortuna di cui parla Cassio Dione è stata identificata con la 
Respiciens in primis perchè l’estraneità dei Greci all’appellativo di questa Fortuna, cui 
fa chiaramente riferimento l’autore, sembra trovare una conferma nell’utilizzo dei due 
diversi epiteti di œpistrefom◊nh e di ⁄foroj utilizzati per definire la Fortuna Respiciens 
rispettivamente da Plutarco1245 e da Giovanni Lido1246, in secondo luogo perché la 
particolare capacità della dea di far considerare agli uomini non solo il presente (ciò che 
è davanti agli occhi) ma anche il passato (ciò che è dietro agli occhi) è forse 
riconducibile all’immagine e alla natura di retrospiciente di questa Fortuna1247. Lo 
sguardo all’indietro della nostra divinità è quindi uno sguardo rivolto anche al passato, 
che ammonisce l’uomo a tenere presente la sua condizione presente non dimenticando 
però la condizione originaria stabilendo così un nesso causale tra i momenti passati e 
quelli presenti. In questa chiave va letta la frase pronunciata, con ogni probabilità 
all’altezza del tempio della Fortuna Respiciens1248, durante la processione trionfale, 
dallo schiavo pubblico che accompagnava il trionfatore: «respice post te, hominem te 
esso memento»1249. Come infatti ha spiegato la Strazzulla queste parole sottolineano “la 
necessità che il trionfatore si volti a considerare il suo personale punto di partenza, 
puramente umano, nell’ambito di una cerimonia che viceversa ha lo scopo di 
equipararlo, sia pure temporaneamente, ad un dio”1250.  
                                                 
1242 CHAMPEAUX 1987, p. 103. 
1243 D. C. XLII, 26, 4. 
1244 Trad. di G. Norcio. 
1245 Plu., quaest. Rom. 74; fort. Rom. 10. 
1246 Vd. sopra, nota 1240. 
1247 ANSELMINO-FERREA-STRAZZULA 1990-91, p. 253. 
1248 COARELLI 1988A, pp. 425-426; ANSELMINO-FERREA-STRAZZULA 1990-91, p. 255. Per la 
localizzazione del tempio della Fortuna Respiciens sulle pendici del Palatino lungo il percorso del trionfo 
vd. COARELLI 1988A, pp. 258 ss., 278-279, 425-426; ANSELMINO-FERREA-STRAZZULA 1990-91, 
pp. 198 ss.; 255; LTUR II, pp. 276-278, s.v. Fortuna Respiciens (Anselmino-Strazzulla); STRAZZULLA 
1993, pp. 320, 331.  
1249 Tert., Apol. XXXIII, 4. 
1250 ANSELMINO-FERREA-STRAZZULLA 1990-91, pp. 255-256; STRAZZULLA 1993, p. 331. Cfr. 
VERSNEL 1970, pp. 66 ss. 
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Il legame tra Fortuna Respiciente e trionfo sarebbe poi ulteriormente confermato 
dalla possibile connessione tra il culto della dea e l’uso della giravolta rituale eseguita 
durante la processione trionfale che, secondo un’ipotesi sempre della Strazzulla, 
troverebbe espressione, insieme all’uso di sedersi dopo il rito, nell’iconografia della 
Respiciens seduta con il volto completamento girato1251, e che andrebbe messa in 
rapporto anche con i pianti dei trionfatori romani a seguito delle loro vittorie, da 
intendere come rituali a carattere esorcistico volti, da un lato, a richiedere agli dei la 
protezione di Roma, impedendo che subisse una sorte simile a quella delle città 
conquistate, dall’altro ad allontanare i pericolosi rovesci della Fortuna1252. Questi dati, 
purtroppo ipotetici, permetterebbero di avvalorare innegabilmente la valenza 
apotropaica della caratterizzazione di Fortuna come retrospiciente, ma sembrano anche 
mostrare, in particolare l’uso della giravolta rituale, la consapevolezza dell’ineluttabilità 
dei mutamenti della Fortuna, come è chiarito dal passo di Plutarco relativo proprio 
all’introduzione da parte di Numa dell’uso di adorare compiendo un giro su se stessi1253. 
Si potrebbe ipotizzare, sulla base di questo estratto plutarcheo, che si ritenesse che 
compiendo la giravolta che imitava la rotazione e il continuo movimento del mondo, 
simbolo dell’instabilità del destino, l’adorante, prendendo coscienza di questa 
mutevolezza e accettandola, in qualche modo allontanasse da sé i rovesci della sorte. 
Allo stesso modo non è improbabile che la Fortuna Respiciens, raffigurata, se diamo 
credito all’ipotesi della Strazzulla, seduta su di un altare e con il volto girato 
all’indietro, in una posizione senza dubbio instabile, sul frontone fittile di via di S. 
Gregorio1254, ammonisse sulla mutevolezza della Fortuna e, al tempo stesso, 
proteggesse dai pericoli di una tale instabilità.  
Sembra dunque che l’epiteto della Fortuna retrospiciente e, di conseguenza, la sua 
caratterizzazione iconografica siano riconducibili alla natura più intima della Tyche, 
quella cioè di divinità del fato con i suoi aspetti positivi e negativi. Questa possibilità 
sembra trovare una conferma in un’altra serie di dati analizzati ancora dalla 
Strazzulla1255. 
Il primo punto su cui la studiosa sofferma la propria attenzione è costituito 
dall’affermazione di Cassio Dione sull’ “altra Fortuna” il cui appellativo non poteva 
                                                 
1251 ANSELMINO-FERREA-STRAZZULLA 1990-91, pp. 256 ss.; STRAZZULLA 1993, pp. 331 ss.  
1252 STRAZZULLA 1993, pp. 331 ss: la studiosa ricorda i casi di Camillo, Marcello, Scipione Emiliano e 
Cesare. 
1253 Plu., &um. 14. 
1254 ANSELMINO-FERREA-STRAZZULLA 1990-91, pp. 236 ss.; STRAZZULLA 1993, pp. 320 ss. 
1255 Vd. soprattutto STRAZZULLA 1993, pp. 321 ss., 334 ss. 
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essere capito dai Greci1256 che, se riferito, come è probabile, proprio alla Fortuna 
Respiciens attesterebbe, insieme all’origine non greca dell’epiteto, che questo culto 
affondava le proprie radici nell’universo religioso etrusco-italico1257. Cercando poi 
confronti dell’immagine della dea, seduta e retrospiciente, del frontone fittile di via di S. 
Gregorio, sempre la Strazzulla evidenzia come Muse e Ninfe siano rappresentate in età 
ellenistica come figure femminili sedute con lo sguardo rivolto all’indietro1258, ma non 
dimentica la figura di Minerva seduta riprodotta su di un piatto d’argento del tesoro di 
Hildesheim1259 e la divinità seduta su roccia e retrospiciente del vaso Portland1260. In 
particolare, per quanto si sta scrivendo riveste un grande interesse la rappresentazione di 
Minerva sul piatto di Hildesheim con nella mano destra un timone, attributo di Fortuna 
e di Nemesi1261, che la caratterizza come dea del fato1262. 
Ma il confronto della probabile Fortuna Respiciente del frontone di via di S. 
Gregorio che desta maggior interesse è costituito da un’antefissa fittile, parte di un ciclo 
solo in parte conservato, rinvenuta a Bolsena1263. L’antefissa in questione rappresenta 
Minerva che avanza verso sinistra con la testa girata all’indietro affiancata da un’altra 
figura femminile vista di prospetto. L’iscrizione alla base dell’antefissa identifica le due 
figure con Mera, cioè Minerva, e con Cilens. La Strazzulla propone di ricondurre 
l’iconografia di Minerva ad un’azione rituale equivalente a quella della Fortuna 
Respiciens, ipotesi forse confermata dall’immagine di Minerva alata, gradiente a destra 
o a sinistra e con il volto girato all’indietro che compare su di alcune gemme etrusche di 
V sec. a.C.1264. Un ulteriore dato sembra dare ancora maggior credito all’interpretazione 
della Strazzulla ed è costituito dalla possibile identificazione della dea Cilens con 
Fortuna1265. 
                                                 
1256 D. C. XLII, 26, 4. 
1257 STRAZZULLA 1993, pp. 331-332. 
1258 STRAZZULLA 1993, p. 321, nota 22. 
1259 STRAZZULLA 1993, pp. 321-322, nota 24 
1260 STRAZZULLA 1993, p. 322, nota 25. 
1261 Vd. a proposito GÖTTLICHER 1981. 
1262 STRAZZULLA 1993, p. 322, nota 24. 
1263 Vd. a proposito MASSA PAIRAULT 1985, pp. 182 ss., figg. 120-125; STRAZZULLA 1993, pp. 334 
ss. 
1264 STRAZZULLA 1993, p. 336. Per le gemme con le raffigurazioni di Minerva retrospiciente vd. LIMC 
II, p. 1057, Athena/Menerva 94-96 (Colonna).  
1265 La dea Cilens, nominata tre volte sul fegato di Piacenza, è stata identificata con una divinità del fato 
assimilabile a Fortuna da Thulin, seguito poi da Grenier, dalla Massa Pairault e da Van der Meer 
(THULIN 1906, pp. 36-40; GRENIER 1948, p. 38; MASSA PAIRAULT 1985, p. 182; VAN DER 
MEER 1987, pp. 80-96; id. 1989). M Pallottino, seguito da Maggiani, propone un’identificazione di 
Cilens con &octurnus (PALLOTTINO 1956, p. 225; MAGGIANI  1982, p. 60, nota 34). Sull’antefissa 
volsiniese potrebbero quindi essere rappresentate Minerva e Fortuna, l’una a fianco dell’altra, esattamente 
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La Minerva dell’antefissa volsiniese sembra configurarsi dunque come divinità del 
fato legata a Cilens-Fortuna, dato che non contrasterebbe affatto con quanto sappiamo 
sulla Minerva italica e sul suo ruolo di divinità del destino, attestato con sicurezza, oltre 
che in Etruria, anche a Praeneste1266. In particolare a Volsinii, luogo di rinvenimento 
dell’antefissa fittile con Mera e Cilens, e nelle sue vicinanze questo ruolo della dea 
sembra concretizzarsi nell’accostamento a &ortia1267, divinità che Marziano Capella 
identifica con Fortuna o Nemesi1268 e nel cui santuario era praticato, esattamente come a 
Roma nella cella di Minerva del Capitolium, il rito del clavus annalis1269. A proposito 
non è irrilevante ricordare come la Strazzulla, sempre ipoteticamente, abbia voluto 
riconoscere nel ciclo fittile volsiniese, comprendente anche l’antefissa con Mera e 
Cilens, una rappresentazione dei “momenti cruciali che scandiscono la vita umana, quali 
la nascita, l’introduzione alla vita civile, il cursus honorum, l’ordine sociale e infine la 
morte, proiettati in un modo mitico e religioso attraverso il riferimento alle divinità ed ai 
demoni che a ciascuno di questi momenti sovrintendono”1270, indicandolo come 
possibile decorazione del santuario di &ortia, di cui però ci sfugge ancora la precisa 
ubicazione1271. 
La rappresentazione di Minerva come retrospiciente potrebbe avere dunque prima 
di tutto un significato temporale, il volgere indietro lo sguardo potrebbe voler dire 
guardare al passato. Non sarebbe quindi casuale che nella cella di Minerva del tempio 
capitolino a Roma e nel santuario di &ortia a Bolsena venisse praticato il rito 
dell’infissione annuale di chiodi, ad indicare il legame tra queste dee e lo scorrere del 
tempo. A proposito è opportuno ricordare che è forse attestato l’uso dei clavi anche in 
rapporto a Fortuna, altra divinità del fato rappresentata come retrospiciente1272. A questa 
funzione prettamente temporale del gesto si associa quella apotropaica attestata dalle 
                                                                                                                                               
come su di uno specchio bronzeo prenestino della seconda metà del IV sec. a.C. dove le due dee 
precedono il carro trionfale di Iacco (STRAZZULLA 1993, p. 332, nota 76). 
1266 Vd. a proposito STRAZZULLA 1993, pp. 337-338. Su Minerva divinità del fato a Praeneste vd. 
MASSA-PAIRAULT 1987. 
1267 Nelle vicinanze di Bisenzio, non distante da Bolsena, venne rinvenuta un’iscrizione con dedica a 
Minerva &ortina (AE 1962, 152; COLONNA 1966, p. 167, nota 12; GASPERINI 1959, pp. 38-40, n. 5; 
TORELLI 1984, p. 68). 
1268 Mart. Cap. I, 18, 8: «… quam alii Sortem asserunt, &emesinque nonnulli, Tychenque quam plures 
&ortiam.» Su &ortia vd. soprattutto GASPERINI 1957; TORELLI 1984, pp. 68, 127; COARELLI 
1988A, pp. 422-423.  
1269 VAN DER MEER 1989, p. 1201; STRAZZULLA 1993, pp. 338, 345-346. Livio (VII, 3, 1-8)  ricorda 
l’uso di questo rito nella cella di Minerva del tempio capitolino e nel santuario di &ortia a Volsinii.  
1270 STRAZZULLA 1993, p. 345. 
1271 STRAZZULLA 1993, pp. 345-346. 
1272 Hor., C. I, 35, 17-20. Cfr. STRAZZULLA 1993, p. 346, nota 129. 
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fonti per Fortuna1273, ma anche e ancora dal rito del clavus annalis che secondo la 
testimonianza di Livio aveva, oltre a quello di permettere il conteggio degli anni1274, i 
compiti di garantire la stabilità sociale e di proteggere da ogni tipo di sventura, in primis  
le pestilenze1275. 
Tornando ad Ercole, la sua caratterizzazione come retrospiciente potrebbe trovare 
riscontro in alcuni aspetti noti del dio, ad esempio il suo legame con il computo del 
tempo e il calendario1276: Macrobio ricorda ad esempio come M. Fulvio Nobiliore pose 
nel tempio di Hercules Musarum una copia dei Fasti1277. Non va poi dimenticato, oltre 
al generico valore apotropaico del gesto di girare lo sguardo che ben si addice ad una 
divinità profilattica quale Ercole, che il dio, soprattutto in area italica, ci appare come 
figura che elargendo e garantendo le vittorie militari e commerciali influenza 
positivamente la vita umana. Alla vittoria e al trionfo militare, prerogative anche di 
Ercole, sono infatti legate, non casualmente, due divinità del fato rappresentate anche 
retrospicienti quali Fortuna e Minerva che significativamente appaiono l’una a fianco 
dell’altra su di uno specchio prenestino con trionfo di Iacco1278. 
In ultima analisi va ricordato che l’appellativo Respiciens non è l’unico epiteto 
tipico di Fortuna attribuito ad Ercole, sono infatti attestati anche i culti di un Hercules 
Primigenius e di un Hercules Obsequens1279. È ipotizzabile, quindi, che questi 
appellativi, accostati ad Ercole, documentino un legame cultuale tra costui e Fortuna, 
come aveva supposto la Champeaux in un articolo di più di trenta anni fa1280. Questo 
legame è attestato già in epoca arcaica a Roma nel Foro Boario dove vicini tra di loro e 
in rapporto topografico erano i culti di Ercole all’Ara Massima e di Fortuna e Mater 
Matuta dell’area sacra di S. Omobono, dai cui scavi proviene il noto gruppo acroteriale 
fittile raffigurante Ercole accompagnato da una divinità femminile armata identificata 
dai più con Minerva-Atena, ma che, secondo un’ipotesi di F. Coarelli, vista la titolarità 
del culto e l’iconografia cipriota dell’Ercole, potrebbe rappresentare proprio Fortuna1281. 
                                                 
1273 Vd. sopra, pp. 263-264. 
1274 Liv. VII, 3, 5-6. 
1275 Liv. VIII, 18,12; IX, 28, 6; 34, 12. Cfr. COARELLI 1988A, p. 422; STRAZZULLA 1993, p. 346, 
nota 129. 
1276 FERABOLI 1986; FONTANA 2004, pp. 314-315. 
1277 Macr. I, 12, 16. Cfr. FONTANA 2004, p. 314. 
1278 Vd. sopra, pp. 266-267, nota 1265. 
1279 CHAMPEAUX 1975, pp. 952-973. CIL VI, 30907 = ILS 3433;CIL I2, 3374 = ILLRP 155a; CIL XI, 
5954; CIL II, 1436 (Hercules Primigenius); EE 9, 685=DE III, p. 712 (Hercules Obsequens). 
1280 CHAMPEAUX 1975, pp. 952 ss. 
1281 COARELLI 1988A, pp. 223-234; MENICHETTI 1994, pp. 102-106. Vd. anche infra, cap. III, p. 213. 
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5. UA  DEDICA A GIOVE OTTIMO MASSIMO, MIERVA, 







1. ote di topografia reatina. 
 
L’altare che riporta incisa l’iscrizione CIL IX, 4674 (Tavola XII, figura 2) venne 
rinvenuto, secondo la testimonianza del Colasanti, il 17 settembre del 1777 durante lo 
scavo delle fondamenta del Palazzo del conte Vincenti, in via Garibaldi, davanti 
all’attuale teatro Flavio Vespasiano (Tavola XII, figura 1)1282. 
Prima di tentare un inserimento della scoperta nel contesto urbano dell’antica Rieti 
è opportuno ricordare che l’urbanistica di questo centro è a tutt’oggi quasi 
completamente sconosciuta, vista l’assenza di scavi finalizzati ad una tale ricostruzione; 
buona parte di quello che sappiamo si deve all’opera e alle intuizioni di Giovanni 
Colasanti, storico locale vissuto tra la fine dell’Ottocento e la prima metà del secolo 
successivo1283. A questo studioso si deve l’individuazione del foro di Reate sotto 
l’attuale Piazza Vittorio Emanuele1284: qui, infatti, a seguito di lavori di risistemazione 
della piazza eseguiti negli anni dal 1862 al 1865 e nel 1909, venne portato alla luce ad 
una profondità di circa tre metri rispetto all’attuale piazza, un lastricato in travertino1285. 
Questa identificazione del foro è poi avvalorata dal rinvenimento all’ingresso di via 
Roma della base di statua con iscrizione dedicatoria a L. Oranius Iustus1286. 
Secondo il Colasanti, il foro di Reate doveva avere la stessa estensione di Piazza 
Vittorio Emanuele alla fine dell’Ottocento prima che nel 1931 venisse demolita la 
chiesa di S. Giovanni in Statua per costruire al suo posto l’albergo Quattro Stagioni1287. 
                                                 
1282 COLASANTI 1910, pp. 288-289; cfr. SPADONI 1998, p. 125. 
1283 Su G. Colasanti vd. SPADONI 1998, pp. 120 ss. 
1284 SPADONI 1998, p. 124.  
1285 SPADONI-REGGIANI 1992, pp. 179 ss. 
1286 CIL IX, 4686: l’epigrafe ricorda come in onore di questo personaggio che aveva donato centomila 
sesterzi ai suoi concittadini venne innalzata, presumibilmente nel foro, una statua. Sull’iscrizione di L. 
Oranius Iustus vd. REGGIANI 1990, p. 71, n. 119  
1287 SPADONI-REGGIANI 1992, pp. 181 ss.; SPADONI 1998, pp. 124-125. 
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Lo studioso riteneva poi che alle estremità orientale ed occidentale del foro, su dei dossi 
spianati, sorgessero due edifici templari: il primo, sul lato orientale, era stato inglobato 
nella chiesa di S. Giovanni in Statua e i suoi resti vennero portati alla luce quando la 
chiesa venne distrutta1288, mentre la presenza del secondo edificio sarebbe stata 
confermata dai documenti e dalla toponomastica medievale, nonché dai ritrovamenti 
archeologici di via Garibaldi, tra i quali viene menzionata anche la nostra iscrizione1289. 
In conclusione lo studioso ipotizzava che nell’area di Palazzo Vincenti Mareri andava 
ubicata l’arx di Reate e il più importante tempio cittadino, per il quale lui proponeva, 
sulla base di CIL IX, 4674, la dedica a Giove, Minerva, Fortuna ed Ercole, divinità 
tutelari di Rieti.  
Più di recente, la mancanza di tracce visibili di questo tempio ha portato la 
Reggiani, da un lato, a confutare la proposta di Colasanti dell’esistenza di un tale 
edificio, dall’altro ad identificare il Capitolium nel tempio sul versante occidentale del 
foro dove prima era la chiesa di S. Giovanni in Statua e adesso è l’albergo Quattro 
Stagioni1290.  
Un’altra ipotesi è, infine, quella avanzata dal Boschi secondo cui un tempio 
dedicato a Giove, Minerva, Fortuna ed Ercole, la cui esistenza viene evidentemente 
dedotta dalla nostra iscrizione, sarebbe sorto in prossimità dell’attuale cattedrale1291. 
Quest’ultima supposizione, poco attendibile, è forse generata dalla confusione fatta 
dallo studioso tra l’epigrafe CIL IX, 4674 con dedica a Giove, Minerva, Fortuna ed 
Ercole e l’iscrizione CIL IX, 4673 che ricorda l’esistenza a Rieti di una corporazione di 
cultores Herculis Respicientis1292, forse rinvenuta nell’area del Duomo e lì conservata 
fino alla sua scomparsa. 
Il problema dell’esistenza di un edificio templare all’estremità orientale del foro 
rimane dunque aperto e potrà essere risolto solamente da nuove indagini archeologiche 
condotte nell’area; relativamente invece alla possibile dedica di questo tempio a Giove, 
Minerva, Fortuna ed Ercole appare poco probabile soprattutto alla luce della distanza, 
non enorme ma comunque rilevante, che intercorre tra Piazza Vittorio Emanuele, dove 
era il foro, e la zona del teatro Flavio Vespasiano, luogo di rinvenimento della nostra 
iscrizione, che, lo ricordiamo, Colasanti interpretava come arx di Reate. 
                                                 
1288 SPADONI-REGGIANI 1992, pp. 181 ss.; SPADONI 1998, p. 125. 
1289 SPADONI 1998, p. 125. 
1290 SPADONI-REGGIANI 1992, pp. 181 ss. 
1291 BOSCHI 1903, p. 307. 
1292 Vd. cap. II, scheda 6. 
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2. La dedica. 
 
Il Colasanti, come abbiamo visto, metteva in rapporto l’iscrizione con il massimo 
tempio cittadino dedicato alle divinità tutelari del centro, Giove Ottimo Massimo, 
Minerva, Fortuna ed Ercole1293; la Reggiani, non diversamente, la interpreta come 
dedica a divinità di stato1294. Se, come ha ipotizzato la Reggiani, che ha sciolto la sigla 
che compare alla fine del testo con c(ollegium) f(abrum) t(ignariorum) R(eatinorum) la 
dedica fosse posta dalla corporazione dei falegnami di Reate potremmo spiegare la 
presenza di Minerva nella dedica anche sulla base della sua funzione di protettrice degli 
artigiani e delle attività artigianali1295. Dediche da parte di artigiani sono poste anche ad 
Ercole: si possono ricordare le due dediche al dio da parte di fabrii tignarii da Roma e 
da Brescia1296; oppure il pilastrino, rinvenuto nel santuario di Ercole Curino a Sulmona 
e donato al dio dallo scalptor statuarius L. Albius Eros documentata da un’epigrafe1297; 
o ancora la dedica ad Ercole, proveniente da Segni, da parte di un Lucius Cretarius, il 
cui gentilizio, che sembra rimandare alle attività di produzione e di commercio di 
materiali ceramici, potrebbe indicare la professione del dedicante1298. 
In realtà, è forse più probabile che l’epigrafe sia stata posta da un personaggio che, 
volendo rimanere anonimo, si firmò con la sola sigla dei suoi tria nomina, (C(aius) F(- - 
-) T(- - -)), e che provvide al restauro forse di un edificio dedicato alle quattro 
divinità1299.  
Per quanto riguarda l’accostamento di Ercole a Fortuna nell’iscrizione, bisogna 
ricordare che una relazione tra Ercole e Fortuna a Rieti è forse attestata anche 
dall’iscrizione CIL IX, 4673 in cui ad Ercole è accostato l’epiteto Respiciens, 





                                                 
1293 COLASANTI 1910, pp. 288-289; REGGIANI 1990, p. 70, n. 117; SPADONI 1998, p. 125. 
1294 REGGIANI 1990, p. 70, n. 117; SABINI 1997, p. 93, n. 15.5. 
1295 A proposito vd. TORELLI 1984, pp. 64 ss.; id. 1986, pp. 193-194; MASSA PAIRAULT 1987, pp. 
203 ss. 
1296 CIL VI, 321; V, 4216. Vd. infra, cap. II, scheda 7. 
1297 SupplIt 4, pp. 37-38, n. 1 (Buonocore).  
1298 CIFARELLI 2000, pp. 182-184. 
1299 Vd. cap. II, scheda 6. 













1. Il contesto topografico ed il luogo di culto. 
 
L’individuazione di questo sito è merito delle ricognizioni condotte a partire dal 
2005 da C. Virili nella conca amatriciana e finalizzate al riconoscimento delle presenze 
preromane nel versante laziale dell’alta valle del Tronto1301. Il sito, non distante 
dall’odierno paese di Amatrice1302 va con ogni probabilità inserito nell’ager Asculanus, 
più precisamente al confine tra Reatino ed Ascolano (Tavola XIII, figura 1)1303.   
Il probabile luogo di culto di Costa S. Martino occupava una posizione privilegiata 
nella conca amatriciana, dominando l’intera vallata. L’area dove doveva sorgere il 
santuario è costituita da un’altura terrazzata posta all’altezza di 1370 metri sul versante 
occidentale del Pizzo di Sevo, a nord del paese di S. Angelo e attraversata a nord e a sud 
da due piccoli corsi d’acqua, il fosso delle Macchie e il fosso di Capo Rio; non distante 
dal sito è anche la sorgente chiamata Sette Fonti1304. La ricognizione condotta nell’area 
da Virili ha portato al rinvenimento di frammenti di coppe e piatti di ceramica a vernice 
nera, un pendente di collana in ambra a protome femminile con i capelli raccolti in una 
crocchia (Tavola XIII, figura 3) ed il bronzetto di Hercules Libans schedato (Tavola 
XIII, figura 2)
1305. Tutti i ritrovamenti riportano coerentemente ad un contesto cultuale, 
anche se il pendente di ambra può trovarsi anche in contesti funerari1306. 
                                                 
1301 VIRILI 2007. 
1302 Vd. infra, cap. II, scheda 8. 
1303 CONTA 1982, pp. 89, 98 ss. 
1304 VIRILI 2007, p. 102. 
1305 Sull’iconografia dell’Hercules Libans vd. sopra, pp. 231 ss. 
1306 VIRILI 2007, pp. 102-103. 
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Sulla base del materiale rinvenuto il luogo di culto di Costa S. Martino sembrerebbe 
mostrare la massima vitalità nei secoli IV e III a.C.: al IV secolo va infatti datato il 
pendente d’ambra a testa femminile, produzione tipica soprattutto dell’area abruzzese, 
mentre al IV-III sec. a.C. sono ascrivibili i frammenti di ceramica a vernice nera1307. 
L’area sacra, prossima ad una sorgente e a due corsi d’acqua, è stata interpretata 
come un tipico santuario rurale italico1308: un luogo di culto presumibilmente ipetrale 
(non sono stati individuati resti di strutture) in una radura all’interno di un bosco, un 
lucus inteso nel suo significato originario1309. 
Il sito non era ubicato direttamente sul tratto della via Salaria che da Antrodoco 
raggiungeva Ascoli Piceno e poi il mare, ma lungo un diverticolo, presumibilmente un 
tratturo sfruttato dai pastori per raggiungere l’Adriatico dalla valle amatriciana. Si è 
pensato, quindi, vista anche la presenza di una sorgente, che la radura dove sorgeva il 
santuario fungesse anche da punto di sosta degli armenti. In un simile contesto e visto 
anche il rinvenimento di un bronzetto votivo raffigurante Ercole è stata proposta, in via 
puramente ipotetica, un’attribuzione del santuario proprio ad Ercole, divinità protettrice 















                                                 
1307 VIRILI 2007, pp. 102-103. 
1308  VIRILI 2007, p. 103. Sui santuari rurali preromani vd. LETTA 1992.  
1309 Sul lucus e sui suoi significati vd. COARELLI 1993; ThesCRA IV, pp. 266-269, s.v. Lucus (Comella). 
1310 VIRILI 2007, p. 103. Sull’Ercole italico dio dei pastori e delle sorgenti e fonti salutari vd. ad es. 













1. Le iscrizioni CIL IX, 4183 e 4184 e la possibile identificazione delle strutture 
soggiacenti alla chiesa di San Michele Arcangelo con un tempio erculeo. 
 
Il paese di S. Vittorino giace sull’omonimo colle che sovrasta i resti dell’antica 
Amiternum ed è ubicato lungo il percorso del ramo della Salaria che dipartendosi da 
Antrodoco raggiunge Amiternum.  
In questo paese, all’esterno della chiesa di S. Michele Arcangelo1311, è murato il 
blocco che reca incisa l’iscrizione CIL IX, 4183 (=CIL I², 1849=ILLRP 151), 
interpretato come frammento di un architrave con il nome della divinità al dativo 
(Tavola XVIII, figura 2)
1312. Proviene inoltre da S. Vittorino la base con incisa 
l’iscrizione CIL IX, 4184, purtroppo non più reperibile, che ricordava la dedica ad 
Ercole del liberto P. Fisevius Bursa. Entrambe le epigrafi sono di epoca repubblicana 
(schede 16.1-16.2).  
Le due iscrizioni e, in particolare, CIL IX, 4183 potrebbero attestare la presenza di 
un luogo di culto in onore di Ercole nell’abitato di S. Vittorino. 
Oltre al possibile frammento di architrave e alla base con dedica ad Ercole, 
abbondante materiale epigrafico e architettonico venne rinvenuto e si trova tuttora 
riutilizzato nelle vicinanze o all’interno della chiesa di S. Michele Arcangelo1313. 
                                                 
1311 Su questa chiesa vd. PANI ERMINI 1975; ead. 1979; FALLA CASTELFRANCHI-MANCINI 1994, 
pp. 532-535. 
1312 SEGENNI 1985, p. 71, nota 6; SupplIt 9, p. 32 (Segenni); CAPDEVILLE 1996, pp. 80-81, nota 126; 
vd. infra, cap. II, scheda 16.1. Che si tratti di un architrave sembrerebbe essere dimostrato dall’altezza 
delle lettere (cm. 11). 
1313 Nel muro che fiancheggia la chiesa è murato il frammento epigrafico pubblicato in NSc 1893, p. 336, 
n. 3 (Persichetti). All’esterno dell’edificio, oltre a CIL IX, 4183, si trovano anche CIL IX, 4310, due 
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All’interno di questa vastissima quantità di materiale archeologico reimpiegato nell’area 
dell’edificio sacro (dato di per sé assolutamente non trascurabile), alcuni elementi 
permettono forse di confermare l’ipotesi iniziale della possibile presenza di un luogo di 
culto. Partendo dall’esterno della chiesa, il primo elemento che viene qui preso in 
considerazione è il fusto di colonna che sorregge la croce davanti all’ingresso del luogo 
di culto, pertinente ad un antico edificio. Dentro la chiesa poi, oltre alle numerose 
epigrafi funerarie, si trovano riutilizzate alcune iscrizioni che si rivelano di grande 
interesse per la nostra discussione. Prima di ogni altra va citata CIL IX, 4218, murata 
nella cripta sotto l’altare. Si tratta di un frammento epigrafico che riporta il testo 
coirav[...], da integrare coirav[it] o coirav[ere], con ovvio riferimento ad un intervento 
forse di magistrati o di privati che provvidero a fare qualcosa (Tavola XVIII, figura 3). 
Potrebbe dunque essere in relazione con un intervento eseguito sul supposto tempio di 
Ercole. Sempre nella cripta è conservata un’epigrafe frammentaria che ricorda la dedica 
di un dono ad una divinità di cui non è conservato il nome e che la Segenni ipotizza 
possa essere parte di un architrave (Tavola XIX, figura 1)1314. Da ricordare anche il 
frammento CIL IX, 4211, collocato ai tempi del Mommsen nella catacomba di S. 
Vittorino e oggi irreperibile, che ricorda attraverso il testo [o]ct[o]vir de[dit], una 
                                                                                                                                               
blocchi con fregio dorico e, infine, un fusto di colonna scanalata che sorregge la croce davanti al portale. 
Durante scavi eseguiti nel 1912 nelle vicinanze della chiesa di S. Michele Arcangelo per la costruzione 
della nuove fonte, fu trovata l’epigrafe AE 1912, 220 (oggi conservata nell’antica basilica). All’interno 
della catacomba sottostante la chiesa, nel vano coperto a botte dove si trova la tomba del martire Vittorino 
sono state individuate tracce di strutture murarie in opus reticulatum e in opus incertum che datano 
l’ambiente in età romana. La Pani Ermini le ritiene parte di un mausoleo, messo in comunicazione con il 
resto del cimitero solo in un secondo momento (PANI ERMINI 1979, p. 95). All’interno della catacomba 
si trova reimpiegata una grande quantità di materiale architettonico e, soprattutto, epigrafico. La maggior 
parte delle iscrizioni qui conservate, tra cui CIL IX, 4301 e 4295, sono di carattere funerario (per queste 
iscrizioni vd. BUONOCORE 1985). Da ricordare anche un rilievo con raffigurazione di due scudi. Nella 
basilica primitiva sono invece le iscrizioni CIL IX, 4222; 4249; 4259; 4298 (=I², 1882). Inoltre altre due 
iscrizioni qui collocate sono state pubblicate da V. Zecca (ZECCA 1967, p. 79, nn. 2-3). Sempre dentro 
l’antica basilica è un rilievo con raffigurazione di personaggio virile stante, con il volto rivolto a sinistra, 
il braccio destro piegato sullo sterno e la gambe destra leggermente flessa. Nella chiesa, sotto l’altare, 
sono murate CIL IX, 4218 (=I², 1858); 4278; 4311 e SupplIt 9, p. 69, n. 15 (Segenni). Nella canonica 
sono invece reimpiegate CIL IX, 4256; 4198, mentre nel giardino della canonica sono conservati due 
rilievi in calcare locale, il primo con raffigurazione di due tritoni, il secondo rappresenta con ogni 
probabilità un argentarius. La Segenni afferma che gli venne riferito che il materiale conservato nella 
chiesa, proveniva in parte da scavi effettuati per la sistemazione dell’area adiacente alla chiesa 
(SEGENNI 1985, p. 162).   
1314 SupplIt 9, p. 69, n. 15 (Segenni): [- - -] cḷẹ dono [dedit]. Il blocco su cui è incisa l’iscrizione potrebbe  
anche essere un frammento di altare e non di architrave come pensa la Segenni. Di particolare interesse 
sono le tre lettere che precedono la parola dono. La Segenni riconoscendo la presenza di una quarta lettera 
forse A o V prima di dono e ritenendo che prima della formula dono dedit fosse la parte finale del 
gentilizio o del cognomen della dedicante, propone un’integrazione Clea, Heraclea, Dioclea; in realtà tra 
la possibile lettera E della prima parola e la D di dono non sembra esserci spazio per altre lettere, ma solo 
per il segno d’interpunzione (ancora visibile); inoltre, la formula dono o donum dedit è spesso preceduta, 
più che dal nome del dedicante, dal nome della divinità che riceve il dono. 
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dedica, forse un ex voto ad una divinità da parte di un magistrato locale1315; CIL IX, 
4179, ora non più reperibile, ma una volta conservata secondo quanto riferisce il 
Mommsen “innanzi alla prime scale dell’altar maggiore” della chiesa: l’epigrafe 
potrebbe ricordare un ex voto a Diana posto da una serva1316; CIL IX, 4198, reimpiegata 
nella cucina della canonica della chiesa, probabilmente un’iscrizione onoraria di un 
personaggio che fu VIIIvir quaestor aerarii e edile1317; CIL IX, 4202, un tempo 
reimpiegata nella cripta sotto l’altare della chiesa ma ora irreperibile che menziona un T. 
Gallatronius Sabinus edile1318. Per quanto riguarda il materiale architettonico, dentro la 
catacomba erano collocati alcuni fusti di colonna1319 e un rilievo con raffigurazione di 
due scudi. Ma di certo, l’elemento più importante individuato all’interno della chiesa 
sono i tratti di muratura in opera incerta e in opera reticolata del vano coperto con volta 
a botte dove è la tomba del martire Vittorino. Questi resti rivelano la pertinenza 
dell’ambiente ad un edificio di epoca romana, e anche piuttosto antica (II-I sec. a.C.). 
Allo stato attuale delle nostre conoscenze, il passaggio dall’opus incertum al 
reticulatum, attraverso lo stadio intermedio del quasi reticulatum, si data infatti 
all’ultimo quarto del II sec. a.C.1320. 
 Non mi sembra condivisibile l’ipotesi avanzata dalla Pani Ermini d’identificare con 
un mausoleo il vano dove sono conservati i resti di opera incerta e reticolata1321. E’ 
possibile invece, sulla base del materiale rinvenuto all’interno e nell’area della chiesa,  
che queste strutture murarie siano da attribuire ad un edificio di culto. 
Gli elementi decisivi che sembrano documentare la presenza di un santuario di 
Ercole, o comunque di un antico luogo di culto, nell’area su cui sorgerà in un momento 
successivo la chiesa di S. Michele Arcangelo sono, in primis, il blocco in pietra locale, 
forse parte di un architrave con l’iscrizione Herco[...], murato all’esterno della chiesa; 
in secondo luogo, i muri in opera incerta e reticolata della catacomba; non va infine 
dimenticata l’epigrafe con dedica ad Ercole CIL IX, 4184 rinvenuta sempre a S. 
Vittorino. A questi dati più rilevanti vanno aggiunte le diverse iscrizioni presenti 
all’interno dell’edificio che ricordano interventi in epoca antica (CIL IX, 4218) o 
dediche a divinità (SupplIt 9, p. 69, n. 15; CIL IX, 4179; 4211). Non osta poi ad una tale 
                                                 
1315 Sull’ottovirato vd. da ultimi SISANI 2007, pp. 271 ss.; SEGENNI 2008. 
1316 SEGENNI 1985, p. 72, nota 16; SupplIt 9, p. 31 (Segenni).       
1317 Su questa iscrizione vd. BUONOCORE 1985, p. 229, n. 25; SEGENNI 1985, tav. 16, fig. 2; 
PETRACCIA LUCERNONI 1988, p. 179, n. 265; SupplIt 9, pp. 33-34 (Segenni). 
1318 A proposito di questa iscrizione vd. SEGENNI 1985, p. 63,  nota 11, n. VI. 
1319 PANI ERMINI 1979, pp. 95-96, fig. 5.   
1320 ADAM 1988, pp. 142 ss. 
1321 PANI ERMINI 1979, p. 95; vd. sopra, nota 1311. 
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ipotesi, anzi potrebbe avvalorarla, la presenza sicura di una fonte nella piazza antistante 
la chiesa di S. Michele e di grotte al di sotto dell’edificio1322: sono noti, infatti, diversi 
casi in area italica, ma non solo, di santuari erculei sorti in rapporto con elementi 
naturali quali fonti, sorgenti e grotte1323. Questa intima relazione con grotte e fonte 
potrebbe costituire la spia di un possibile carattere salutare e taumaturgico del culto qui 
praticato1324.  
Ritornando all’edificio di epoca romana, dalle iscrizioni in nostro possesso è 
possibile ricavare dati che permettono di avanzare un’ipotetica proposta di datazione 
della struttura. In particolare, sulla base dell’analisi delle iscrizioni votive o comunque 
riferibili a degli interventi rinvenute e conservate all’interno e all’esterno della chiesa e 
dei resti di muratura conservati nel vano dove è la tomba del martire Vittorino, sembra 
emergere una certa coerenza cronologica. Se infatti i resti di muratura in opera quasi 
reticolata possono essere datati intorno agli inizi del I sec. a.C.1325, le due iscrizioni che 
riportano il nome di Ercole, cioè il possibile frammento di architrave, e la base con 
dedica al dio da parte di P. Fisevius Bursa, si datano rispettivamente nella fase inziale 
del I sec. a.C. e, forse, in epoca tardorepubblicana1326. Sempre al I sec. a.C. è stata 
datata dalla Segenni l’epigrafe frammentaria che ricordava la dedica ad una divinità 
                                                 
1322 Sulla presenza di grotte sottostanti alla chiesa vd. FALLA CASTELFRANCHI-MANCINI 1994, p. 
534, nota 126. 
1323 Un santuario di Ercole in rapporto sia con una fonte che con una grotta era probabilmente quello sul 
Monte Morrone presso Sulmona (GUARDUCCI 1981, p. 226). Luoghi di culto di Ercole sorti in 
prossimità o in corrispondenza di grotte sono invece quelli di Grotta Saponara vicino Gabii (HALLAM 
1931, pp. 280-281) e fuori d’Italia quello di Eracle a Bura in Acaia ricordato da Pausania (VII, 25, 10) 
dove si praticava l’astragalomanzia (GRAF 2005, pp. 60 ss.). Più numerosi sono invece i casi di relazione 
tra culto di Ercole e fonti: si può ricordare ad esempio ad Ostia il legame tra Ercole e Aqua Salvia (CIL 
XIV, 4280) o, in Etruria, la presenza nell’antichità di un Fons Herculis a Cerveteri in rapporto alle Aquae 
Caeretanae e di uno, possibile, nell’agro tarquiniese  (BUONOCORE 1995, p. 179, note 6 e 7; NASO 
1995). In area peligna, oltre al santuario di Ercole Curino presso Sulmona già citato, non vanno 
dimenticati i luoghi di culto in località Fonte S. Ippolito presso Corfinio (BUONOCORE 1995; 
CAMPANELLI-ORFANELLI-RICCITELLI 1997), a Castelvecchio Subequo (VAN WONTERGHEM 
1984, p. 82, n. 1.5), a Secinaro in località Fonte S. Gregorio (VAN WONTERGHEM op. cit., p. 97, n. 
14.3), a Molina Aterno (VAN WONTERGHEM op. cit., p. 101, n. 20.1), a Cocullo (VAN 
WONTERGHEM op. cit., p. 295, n. 231.3b), in località “Acquaviva” sulla riva meridionale del lago di 
Scanno (VAN WONTERGHEM op. cit., p. 301, n. 246) e a Scanno in località “Fonte Coperta” (VAN 
WONTERGHEM op. cit., p. 301, n. 248.2). 
1324 A proposito vd. SUSINI 1975; ROSSI FINAMORE-COLVETTI 1976, pp. 72 ss.; POCCETTI 1996. 
Cfr. anche sopra, p. 273, nota 1310. Non è di poco interesse notare che il culto cristiano di S. Michele 
Arcangelo, esattamente come quello di Ercole che, come presumiamo, lo precedette a S. Vittorino, è in 
rapporto con fonti, sorgenti e grotte ed ha forti valenze taumaturgiche (GANDOLFI 1999, pp. 444-445; 
MASCIA 2000; SENSI 2007). A riguardo del culto di S. Michele a S. Vittorino G. Pansa  riteneva che al 
santo fosse stata dedicata una delle grotte sottostanti alla chiesa, oggetto della devozione popolare 
taumaturgica (PANSA 1924-27, p. 85). 
1325 Purtroppo non mi è stato possibile visionare i resti delle murature, vista la chiusura al pubblico della 
catacomba sottostante la chiesa di S. Vittorino. 
1326 Vd. infra, cap. II, schede 16.1-16.2. 
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conservata nella cripta sotto l’altare della chiesa ed edita in SupplIt 9, p. 69, n. 15 
(Segenni): [- - -]cḷẹ dono [dedit]1327.  Infine non va dimenticata l’iscrizione 
frammentaria CIL IX, 4218 (coirav[…])  che ricorda un intervento forse in relazione 
con il supposto tempio1328. Questo documento epigrafico, murato anch’esso nella cripta 
sotto l’altare della chiesa, sulla base dei dati linguistici (uso della forma coir- al posto di 
cur-) e paleografici (in particolare si veda la R ancora un po’ aperta1329), può essere 
datata anch’essa in epoca tardorepubblicana. Sulla base dei dati esposti è forse 
possibile, in via puramente ipotetica, proporre una datazione del supposto tempio di 
Ercole alla prima metà del I sec. a.C.  
A questo santuario di Ercole sono forse ascrivibili, oltre alla base iscritta CIL IX, 
4184 dedicata ad Ercole in seguito allo scioglimento di un voto, anche i venti bronzetti 
di Ercole promachos che secondo la Evans provenivano da Amiternum (Tavole XV-
XVII)
1330. 
La presenza di un tempio di Ercole in corrispondenza di Amiternum, passaggio 
obbligato e punto di partenza di tratturi1331, nonché punto di transito del probabile tratto 
principale della Salaria già in un’epoca piuttosto antica1332 conferma la centralità del 
culto del dio nell’Amiternino1333. 
 
 
2. Il vicus forensis e la possibile presenza di un “forum” sul colle di S. 
Vittorino. 
 
Alcuni dati permettono d’ipotizzare la presenza di un vicus sul Colle di S. Vittorino. 
Già Coarelli riteneva che in corrispondenza dell’odierno paese sorgesse nell’antichità il 
principale villaggio del comprensorio amiternino1334, la cui centralità e preminenza sugli 
altri vici sarebbe confermata esplicitamente dalla scelta dei Romani di costruire proprio 
                                                 
1327 Vd. sopra, p. 275, nota 1314. 
1328 Vd. sopra, p. 275. 
1329 FONTANA 1997, pp. 196-197, n. 25. 
1330 Parte di questi bronzetti vanno con ogni probabilità identificati con quelli conservati al Museo 
Nazionale di Abruzzo dell’Aquila, a proposito dei quali vd. infra, cap. II, scheda 13.  
1331 Per la centralità dell’Amiternino nella rete tratturale antica vd. MIGLIARIO 1995, p. 154.  
1332 A proposito vd. cap. I.  
1333 Un altro tempio di Ercole era presumibilmente ubicato all’interno del centro romano di Amiternum, a 
nord del teatro (vd. infra, cap. II, scheda 14).  Per le attestazioni del culto erculeo nell’Amiternino vd. 
infra, cap. II, schede 13-19. 
 
1334 COARELLI-LA REGINA 1984, p. 17. 
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alle pendici del colle il centro di Amiternum1335. Da S. Vittorino, più precisamente 
dall’area antistante la chiesa di S. Michele Arcangelo, proviene un’iscrizione posta in 
onore di Attia Q. f. Pia Iuliani (uxor) dai vicani forenses (Tavola XIX, figura 2)1336 e, 
sempre a S. Vittorino, murata nella torre del paese, è conservata l’epigrafe CIL IX, 4220 
che riporta solamente [f]orenses1337. 
La Segenni ritiene che l’attestazione dei vicani forenses e del villaggio di loro 
pertinenza, il vicus forensis, documenti la presenza nelle vicinanze di Amiternum di un 
forum1338; oppure, meno probabilmente, la stessa studiosa interpreta i vicani forenses 
come abitanti di un vicus urbano sorto in prossimità del foro, ipotesi però poco 
probabile visto che, come notava la stessa Segenni, dal centro di Amiternum proviene 
una dedica alla stessa Attia Pia, posta questa volta dai municipes Amiternini1339. C. 
Letta, seguito dalla Migliario, proponendo invece la derivazione dell’epiteto forenses 
dei vicani non da forum ma da foris-foras, identifica questi vicani forenses come 
“insieme degli abitanti di tutti i vici extraurbani”1340.  
Un ulteriore dato messo in luce dal lavoro di Letta merita di essere ricordato: lo 
studioso infatti ricorda tre iscrizioni in onore di quello che è probabilmente il principale 
personaggio della scena politica amiternina in età severiana: C. Sallio Proculo1341. La 
terza delle iscrizioni, CIL IX, 4208, è posta dalla plebs urbana, cioè dagli abitanti di 
Amiternum, e ricorda la dedica a questo personaggio di una biga bronzea nell’anfiteatro 
di Amiterno; la prima, CIL IX, 4206, dai pagani, cioè, secondo l’interpretazione di 
Letta, dagli abitanti di tutti i pagi dell’Amiternino1342; CIL IX, 4207 è purtroppo 
frammentaria e manca il nome del o dei dedicanti, che Letta ha proposto d’identificare 
in maniera molto seducente proprio con i vicani forenses1343. Le ultime due iscrizioni 
vennero incise molto probabilmente su basi che reggevano le statue di C. Sallio Proculo. 
                                                 
1335 Non è mai stata cercata una motivazione di questa evidente centralità del vicus sul colle di S. 
Vittorino, tranne che nel lavoro della Migliario dove è messa in relazione con la posizione preminente del 
vicus all’interno del circuito viario antico (MIGLIARIO 1995, pp. 153 ss.). 
1336 NSc 1912, p. 148 (Persichetti)=AE 1912, 220=SupplIt 9, p. 82, n. 30 (Segenni); vd. anche sopra, pp. 
274-275, nota 1311. Su questa iscrizione vd. SEGENNI 1985, pp. 68-70; LETTA 1993, pp. 45-46. Attia 
Pia va con ogni probabilità identificata con l’omonima donna ricordata negli atti dei ludi saeculares del 
204 d.C. (vd. a proposito SEGENNI 1985, nota 40; LETTA 1993, p. 45, nota 58; SupplIt 9, p. 82).  
1337 SupplIt 9, p. 35 (Segenni); LETTA 1993, p. 45, nota 58. 
1338 SupplIt 9, p. 22 (Segenni). 
1339 CIL IX, 4456; SEGENNI 1985, pp. 69-70; LETTA 1993, p. 45, nota 58.  
1340 LETTA 1993, pp. 45-46; MIGLIARIO 1995, p. 161, nota 112. 
1341 CIL IX, 4206-4208; LETTA 1993, pp. 44 ss. Su C. Sallio Proculo e sulla gens Sallia vd. SEGENNI 
1991. 
1342 Sul pagus e sulla distinzione tra vicus e pagus vd. LETTA 1992, id. 1993; CAPOGROSSI 
COLOGNESI 2002; id. 2002A; TARPIN 2002; COARELLI 2007; id. 2008A. 
1343 LETTA 1993, p. 45. 
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Ora, lo studioso, pur rapportando giustamente le tre dediche allo stesso personaggio da 
parte di plebs urbana, pagani e, forse, vicani forenses “al forte desiderio di reciproca 
distinzione che animava sia la popolazione dei centri urbani che quella del contado e dei 
villaggi”1344, ritiene che le tre epigrafi fossero collocate una accanto all’altra nello stesso 
luogo pubblico: per quanto riguarda CIL IX, 4206 e 4207, visto che si trattava 
probabilmente di basi di statue onorarie, potremmo pensare ad una collocazione nel foro 
di Amiternum1345, mentre relativamente a CIL IX, 4208 è possibile pensare ad una 
sistemazione nell’anfiteatro dove era la biga dedicata a quest’ultimo. In realtà le 
informazioni forniteci dal Mommsen sul rinvenimento delle tre iscrizioni sembrano 
contrastare quanto ipotizzato da Letta sulla possibile ubicazione delle epigrafi: mentre 
infatti CIL IX, 4206 e 4207 vennero rinvenute rispettivamente nella torre di S. Vittorino 
e a S. Vittorino, per CIL IX, 4208 è indicata la provenienza da Amiternum. Non si 
mancherà di notare, quindi, come, se diamo credito alle indicazioni di Mommsen sul 
luogo di rinvenimento delle tre epigrafi, provengano da S. Vittorino le iscrizioni poste 
dai pagani e, forse, dai vicani forenses, mentre sia stata rinvenuta ad Amiternum 
l’epigrafe della plebs urbana. Tra l’altro, la provenienza delle iscrizioni da luoghi 
differenti darebbe ancor maggior risalto alla volontà e al bisogno sentito da pagani e 
vicani di “segnalare la propria identità, distinguendosi dagli urbani… anche per il 
desiderio di ingraziarsi i potenziali protettori ed evergeti, evitando che essi limitino le 
proprie attenzioni agli urbani”1346. 
In conclusione, è ravvisabile una stretta analogia tra la situazione attestata dalle 
epigrafi in onore di C. Sallio Proculo e quella documentata dalle due dediche ad Attia 
Pia: come nel primo caso, due iscrizioni, una posta da pagani e l’altra, forse, da vicani 
provengono da S. Vittorino, e la terza della plebs urbana venne alla luce nel centro di 
Amiternum, così le due dediche ad Attia Pia provengono da S. Vittorino, quella dei 
vicani forenses, e da Amiternum, quella dei municipes Amiternini. Mi sembra dunque 
ragionevole ipotizzare che le iscrizioni fossero collocate in luoghi differenti, ad 
Amiternum, sede della plebs urbana, e nel vicus forensis, sede dei vicani forenses, che 
va probabilmente localizzato nel sito dell’odierno paese di S. Vittorino, come 
sembrerebbe essere indicato coerentemente dalle testimonianze epigrafiche in nostro 
possesso. A tal proposito ricordiamo come sempre nel volume IX del CIL vengano 
                                                 
1344 LETTA 1993, p. 44. 
1345 LETTA 1993, p. 45. 
1346 LETTA 1993, p. 46. 
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indicate come provenienti da S. Vittorino due iscrizioni, forse parti di un unico 
documento, in cui si fa riferimento ad un decreto del pagus1347. 
Questa ipotesi d’individuazione del vicus forensis, se confermata, invaliderebbe un 
altro degli argomenti di Letta, quello cioè della derivazione dell’appellativo forenses da 
foris/foras e della conseguente interpretazione dei vicani forenses con l’ “insieme degli 
abitanti di tutti i vici extraurbani”1348: apparirebbe più probabile, alla luce di quanto 
detto, vedere in costoro gli abitanti di un singolo vicus e, come vedremo, far derivare 
l’aggettivo forensis da forum. Resta ancora da dimostrare la plausibilità dell’esistenza di 
un vicus forensis, cioè di un vicus che è anche un forum, e da spiegare la presenza di 
una dedica da parte di pagani all’interno del villaggio. Per far questo sarà opportuno 
soffermarci sulle definizioni e sulla natura di pagi, vici e fora. 
Recenti studi hanno chiarito da un lato la natura di pagus e vicus  rurale e dall’altro 
il rapporto esistente tra le due entità e tra pagus e cellule insediative quali l’oppidum, il 
forum e il conciliabulum1349. Per pagus s’intende oggi “un distretto amministrativo 
alternativo alla città e strutturato su diverse realtà insediative in sé prive di autonomia 
politica, ma sede concreta delle diverse attività del distretto stesso”1350; queste realtà, 
cellule del pagus, sono appunto i vici, gli oppida, i castella, i fora e i conciliabula. Il 
vicus è fisicamente un insieme di abitazioni1351; Festo1352, descrivendo la situazione 
postmunicipale, definisce il vicus come luogo dove risiede la popolazione sparsa nella 
campagna e distingue i vici con una propria res publica, dove si amministra la giustizia 
e si tiene il mercato periodico, da quelli privi di res publica e unicamente centri di 
mercato. Per quanto riguarda i fora, infine, sempre Festo li qualifica come negotiationis 
loca, ma anche come luoghi «in quo iudicia fieri, cum populo agi, contiones haberi 
solent»1353, per cui, insieme ai conciliabula, si è soliti considerarli come le realtà “che 
sembrano accentrare le elementari funzioni pubbliche dei distretti pagani”1354. 
                                                 
1347 CIL IX, 4216-4217. 
1348 LETTA 1993, p. 45. 
1349 LETTA 1993, pp. 34 ss.; CAPOGROSSI COLOGNESI 2002, pp. 183 ss.; TARPIN 2002, pp. 53 ss., 
pp. 183 ss.; SISANI 2007, pp. 256 ss. 
1350 SISANI 2007, p. 258; cfr. anche TARPIN 2002, pp. 177 ss. Per la funzione istituzionale del pagus, in 
rapporto con il censimento e la leva dei cittadini romani in aree premunicipali, vd. TARPIN 2002, pp. 193 
ss.; SISANI 2007, pp. 260 ss.  
1351 Isid., Orig. XV, 2, 12. A proposito vd. TARPIN 2002, pp. 53 ss.; SISANI 2007, pp. 258-259. 
1352 Fest., p. 502 L. Viene qui seguita la nuova proposta d’integrazione del lemma festino proposta da C. 
Letta e da E. Todisco (LETTA 2005; TODISCO 2006).  
1353 Fest., p. 74 L. 
1354 SISANI 2007, p. 259. 
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Il vicus forensis potrebbe essere stato un “villaggio” che accorpava le funzioni di un 
forum, sede di mercato e forse, in origine e fino alla creazione del centro di 
Amiternum1355, dell’amministrazione della giustizia. Un vicus, per dirla come Festo, con 
una propria res publica, centro non solo di mercato ma, forse, anche dello ius dicendi e 
sede concreta delle attività del pagus. A proposito sembrerebbe essere indicativa la 
provenienza da S. Vittorino dell’iscrizione che menziona un decreto del pagus1356. 
Intendendo in questo modo il vicus forensis, si comprenderebbe anche il motivo 
della presenza sul colle della dedica a C. Sallio Proculo da parte dei pagani, da 
identificare preferibilmente, non con gli abitanti di tutti i pagi dell’Amiternino, come 
pensa Letta, ma con la popolazione del pagus che aveva sul colle di S. Vittorino la 
principale realtà insediativa. 
Le epigrafi onorarie di C. Sallio Proculo e di Attia Pia non solo sembrano 
documentare l’esistenza sul colle di S. Vittorino del vicus forensis, ma anche la sua 
piena vitalità ancora nel III sec. d.C. La presenza e la centralità del “villaggio” di S. 
Vittorino dovrebbe essere, comunque, di gran lunga anteriore al III sec. d.C., precedente 
anche alla municipalizzazione di Amiternum avvenuta nel corso del I sec. d.C.1357, come 
sembra essere dimostrato dalla scelta dei Romani di porre il proprio centro alle pendici 
del colle. Si potrebbe ipotizzare ad esempio che il vicus abbia assunto questa posizione 
centrale nel quadro della strutturazione amministrativa dell’ager Amiterninus in 
occasione della conquista e della prima organizzazione del territorio da parte di Roma. 
In seguito alla conquista della Sabina avvenuta nel 290 a.C., Amiternum, così come 
Reate e &ursia, ottiene la civitas sine suffragio e diviene praefectura1358. Ora, Festo 
definisce la praefectura come un distretto nel quale si amministrava la giustizia e si 
svolgevano i mercati, che disponeva di una certa autonomia amministrativa, ma che era 
privo di propri magistrati. Ogni anno in queste circoscrizioni veniva inviato un 
praefectus con il preciso compito dello ius dicere1359. Di particolare interesse è 
l’interpretazione del lemma festino, in relazione soprattutto all’azione del prefetto, 
proposta da Humbert: “Dans son ressort, le préfet tient ses assises selon une régularité 
fixée par le rythme des nundinae; les jours de marché, ceux où la popolation des 
                                                 
1355 Per la creazione di Amiternum avvenuta presumibilmente nel corso del II sec. a.C. vd. COARELLI-
LA REGINA 1984, p. 19; STAFFA 1997, p. 164.  
1356 Vd. sopra, p. 281, nota 1347. 
1357 COARELLI-LA REGINA 1984, p. 19; SEGENNI 1985, pp. 56, 59; SupplIt 9, pp. 21-22 (Segenni). 
1358 Vell. Pat. I, 14, 6-7. Amiternum rimane praefectura almeno fino ad età augustea (COARELLI-LA 
REGINA 1984, p. 19; SEGENNI 1985, pp. 56, 59; SupplIt 9, pp. 21-22). 
1359 Fest., p. 262 L. A proposito vd. HUMBERT 1978, pp. 356 ss.; COARELLI 1992, p. 29. 
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alentours se réunit pour échanger ses produits, le préfet monte son tribunal et dit le 
droit. Mais cette circonscription, Festus tient à le preciser, ne doit pas être confondue 
avec une unité administrative quelconque: on n’y procéde à aucune lectio et elle n’a pas 
de représentants. Selon cette définition juridiquement irreproachable, la prefecture ne 
tient aucune place dans l’échelle des centres d’administration territorial; elle est ancore 
audessous du vicus, du village, lui aussi centre de marché mais susceptible d’accéder, 
grâce à ses magistrats propres qui sont élus, au rang d’une res publica certes 
modeste”1360. Dunque Humbert non solo ipotizza che il prefetto amministrasse la 
giustizia nei giorni in cui periodicamente aveva luogo il mercato, momento di 
aggregazione dell’intera popolazione rurale1361, ma, accostando le definizioni festine di 
praefectura e di vicus, propone di ubicare nel “villaggio”, unità insediativa e centro di 
mercato, la sede appunto del mercato e, di conseguenza, dell’attività giurisdizionale del 
praefectus. 
Si potrebbe quindi supporre in via del tutto ipotetica  che il vicus forensis sul colle 
di S. Vittorino fosse la sede dell’attività del prefetto e del mercato periodico che qui 
richiamava l’intera popolazione dell’Amiternino. Se così fosse, avremmo spiegata la 
centralità del vicus nell’ambito non solo del pagus di sua pertinenza, ma di tutti i pagi 
dell’ager Amiterninus. In un simile contesto politico ma soprattutto economico e 
commerciale bene s’inserirebbe il santuario erculeo che abbiamo creduto d’individuare 
sul colle, in rapporto con il “villaggio” e con le sue funzioni1362.      







                                                 
1360 HUMBERT 1978, p. 360. 
1361 A proposito vd. GABBA 1975, pp. 147 ss. 
1362 Il luogo di culto si configura, seguendo le tipologie individuate dal Letta per i santuari rurali, come 
santuario “situato all’interno di uno dei vici compresi nel pagus, ma pertinente all’intero pagus” (LETTA 
1992, p. 112), o, forse, sarebbe meglio parlare di santuario pertinente a tutti i pagi del territorio. A tal 
proposito è importante ricordare che la maggior parte, anzi, la quasi totalità dei santuari rurali passati in 
rassegna da Letta siano dedicati ad Ercole o a Giove (LETTA 1992, pp. 117 ss.). Su fiere e mercati 
collegati con i santuari vd. GABBA 1975, pp. 155 ss.; COARELLI 1995. 
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1. L’iscrizione CIL IX, 4499 e l’associazione di Silvano ad Ercole. 
 
La base incisa con l’iscrizione CIL IX, 4499, rinvenuta forse a Cese, 
nell’Amiternino, e databile alla prima metà del III sec. d.C., ricorda la dedica da parte di 
un personaggio di condizione servile ad Ercole e Silvano (Tavola XX, figura 1). Come 
già detto, l’iscrizione proviene forse da Cese, piccola località a sudovest di Amiternum 
ubicata non distante dal tratto della Salaria che raggiungeva Amiternum passando per il 
cosiddetto “Ponte Nascoso”1363, ma raggiunta direttamente anche da un diramazione 
della via che si staccava poco dopo Vigliano1364 e per la quale è ragionevole supporre 
una fruizione da parte dei pastori1365.  
L’associazione tra Ercole e Silvano attestata dall’epigrafe è nota da tempo, essendo 
documentata specialmente per l’epoca imperiale da numerose iscrizioni provenienti 
soprattutto da Roma1366. In particolare, sull’accostamento tra Ercole e Silvano in area 
centro-italica, F. Van Wonterghem ha ritenuto che questo sia riconducibile ad un 
“fenomeno generale accertabile in tutta l’area intorno all’estremità settentrionale del 
sistema tratturale”, fenomeno per cui Ercole in età imperiale verrebbe ad essere 
affiancato o addirittura soppiantato da Silvano nel ruolo di principale divinità tutelare 
dei pastori1367. Una breve analisi della personalità di Silvano e delle sue affinità con 
Ercole ci permetterà di comprendere meglio questa associazione.  
 
                                                 
1363 Vd. infra, cap. I, pp. 21-22. 
1364 MIGLIARIO 1995, p. 89; cfr. anche infra, cap. I, p. 21. 
1365 Vd. a proposito MIGLIARIO 1995, pp. 87 ss. 
1366 DORCEY 1992, p. 51, nota 9. Le affinità tra Ercole e Silvano includono anche alcuni aspetti del culto 
come l’esclusione delle donne e il maiale come sacrificio tipico (a proposito vd. BAYET 1926, p. 373, 
nota5; JENSEN 1962, pp. 17 ss.) 
1367 VAN WONTERGHEM 1992, pp. 333-334. Lo studioso spiega questo successo di Silvano in età 
imperiale con la grande diffusione dell’utilizzo di manodopera servile nei sistemi produttivi (p. 334).  
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2. Il dio Silvano. 
 
Il nome Silvano1368, come sostenuto da numerosi studiosi, costituisce una forma 
aggettivale derivata dal sostantivo silva per cui Silvano è nominalmente e 
originariamente il dio della selva, del bosco e più in generale dello spazio 
extraurbano1369; non casualmente infatti Plauto ricorda un bosco sacro a Silvano al di 
fuori delle mura1370, mentre Properzio menziona un bosco con grotta sul Campidoglio 
sede del dio1371. Un altro dato oramai, credo, accertato è la stretta affinità, per non dire 
identità tra le figure di Silvano e di Fauno1372, per cui Brelich ha affermato che 
“Silvanus era il nome che il dio assumeva nel culto privato, Faunus quello che lo 
contrassegnava nel culto pubblico”1373. Sia Silvano sia Fauno hanno uno stretto rapporto 
con il bosco che costituisce il loro habitat1374, sono legati alle forme produttive 
preagricole quali la caccia e la pastorizia1375, hanno poteri oracolari che trovano efficace 
espressione nelle voci che riecheggiano nelle foreste. Indicativo a tal proposito è 
l’episodio leggendario narrato da Livio, seguito poi da Valerio Massimo, e Dionigi della 
vittoria romana sugli Etruschi avvenuta nei pressi della selva Marsia, annunciata da una 
voce proveniente dalle profondità del bosco attribuita dai due autori rispettivamente a 
Silvano e a Fauno1376. 
                                                 
1368 Su Silvano vd. WISSOWA 1912, p. 213; BAYET 1926, pp. 191 ss., 372 ss.; BRELICH 1955, pp. 57 
ss.; JENSEN 1962; COARELLI 1979; DORCEY 1992.  
1369 WISSOWA 1912, p. 213; BRELICH 1955, pp. 57-58; JENSEN 1962, pp. 12 ss., 31 ss.; COARELLI 
1979, p. 261; DORCEY 1992, pp. 10 ss. 
1370 Plaut., Aul., 674 ss., 766. 
1371 Prop. IV, 4, 1 ss. Sull’uso di dedicare al dio santuari in grotte vd. COARELLI 1979, p. 263, nota 33. 
1372 WISSOWA 1912, p. 213; BRELICH 1955, pp. 57 ss.; COARELLI 1979, p. 261. Contra DORCEY 
1992, pp. 33 ss. 
1373 BRELICH 1955, p. 58. Contra JENSEN 1962, pp. 17 ss. 
1374 Sulle caratteristiche di Fauno vd. infra, cap. III, pp. 128 ss. Per quanto riguarda Silvano, ai passi già 
citati se ne può aggiungere uno di Virgilio secondo cui a Silvano fu consacrato un lucus dai Pelasgi 
(Verg., Aen. VIII, 600-602).   
1375 Per il rapporto tra Fauno e la caccia basti ricordare il racconto mitico riportato da Properzio secondo 
cui Vortumno per assumere le sembianze di Fauno prende casses e harundo (Prop. IV, 2, 33-34; cfr. 
anche BRELICH 1955, p. 69). Su Silvano come cacciatore si vedano l’iconografia del dio che lo ritrae 
spesso in compagnia di un cane e soprattutto le numerose dediche che il dio riceve da cacciatori (vd. a 
proposito COARELLI 1979, p. 263, nota 35; DORCEY 1992, pp. 17 ss.). Il ruolo di pastore di Silvano è 
invece attestato dalle fonti letterarie e dalle iscrizioni che lo definiscono pastor (Verg., Aen. VIII, 601; 
Hor., C. III, 29, 21 ss.; Prop. IV, 4, 11 ss.; CIL IX, 3375) nonché dall’iconografia del dio raffigurato in 
alcuni casi con il pedum (a proposito vd. DORCEY 1992, pp. 20 ss.). 
1376 Liv. II, 7, 2; Val. Max. I, 8, 5 (Silvano); D. H. V, 16, 2 (Fauno). Secondo Dorcey che non crede alla 
capacità profetica di Silvano, in questi passi Livio e Valerio Massimo fanno confusione tra Silvano e 
Fauno (DORCEY 1992, p. 35). Inoltre, Silvano, come Fauno, sembra essere in rapporto anche con la 
pratica dell’incubatio come si può desumere da un’iscrizione che ricorda l’ordine di Silvano, dato 
presumibilmente in sogno, di onorare Ercole (CIL VI, 607). A proposito vd. BAYET 1926, p. 372.  
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Un elemento di distinzione tra le due personalità divine potrebbe desumersi dal 
differente legame con l’agricoltura, tanto stretto per Silvano, quanto debole per Fauno. 
Silvano è espressamente un dio dei campi coltivati, come si ricava da Virgilio e da 
Servio che lo definiscono rispettivamente arvorum deus e primo inventore della 
coltivazione1377, nonché dall’iconografia del dio spesso raffigurato con la falx in 
mano1378. In questa prospettiva va letto anche il ruolo del dio di tutor finium ricordato 
ad esempio da Orazio1379. 
Per quanto riguarda invece Fauno sono pochi e sfuggenti i passi che sembrano 
metterlo in relazione con le pratiche agricole: si può ricordare la falsa etimologia del 
nome fauni riportata da Servio secondo cui «quidam faunos putant dictos ab eo, quod 
frugibus faveant»1380 o la variante mitica secondo cui Stercutus, personificazione della 
concimazione, è considerato figlio di Fauno1381. 
È possibile spiegare questa discrepanza tra le personalità di Fauno e Silvano 
pensando che la funzione propria di quest’ultimo di dio dei campi e di custode dei 
confini dei terreni agricoli non sia originaria, ma costituisca uno sviluppo 
successivo1382. In ogni caso è indubbio che in età imperiale Silvano venga venerato nei 
suoi aspetti di dio della selva e di dio della pastorizia e dei campi, ce lo testimoniano 
alcune basi e rilievi con dediche alla divinità decorati con rappresentazioni a rilievo di 
scene di natura selvaggia cui si affiancano scene di pastorizia o di coltivazione. Il caso 
più emblematico è costituito dalla base con dedica a Silvano rinvenuta durante lo scavo 
della tomba degli Haterii1383. F. Coarelli ha parlato giustamente di Silvano come di un 
“dio della natura nei suoi vari aspetti, selvaggio e domestico” che “può attestarsi ai 
limiti delle proprietà, dove questi aspetti si toccano. Egli è dunque il dio delle foreste e 
dei campi coltivati, delle greggi e delle fiere, e il mediatore tra questi fenomeni, opposti 
ma collegati”1384. 
Ritornando alle affinità tra Fauno e Silvano, tra di esse va segnalata la possibile 
natura ctonia di entrambe le divinità. Fauno è sicuramente una divinità infera come 
                                                 
1377 Verg., Aen. VIII, 601 (vd. anche Serv., Aen. VIII, 601); Serv., Georg. I, 20. 
1378 DORCEY 1992, p. 17. 
1379 Hor., Epod. 2, 22. 
1380 Serv., Georg. I, 10. 
1381 Plin., &. H. XVII, 50. A proposito di tutto questo vd. BRELICH 1955, pp. 69-70. 
1382 Jensen ipotizza che l’originaria funzione di Silvano fosse quella di proteggere il bestiame nelle foreste 
(JENSEN 1962, p. 19). 
1383 COARELLI 1979, in part. pp. 259 ss. 
1384 COARELLI 1979, p. 262. 
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ricordato ad esempio da Servio che lo definisce infernus deus1385, mentre relativamente 
a Silvano la sua essenza ctonia è deducibile dalla tipica offerta in sacrificio al dio di un 
maiale1386, animale solitamente destinato alle divinità sotterranee in rapporto anche con 
la fertilità dei campi1387. 
Un altro punto di contatto tra le due divinità è costituito dallo stretto rapporto che  
lega entrambi a Marte e, soprattutto, ad Ercole1388. Soffermandoci sul nesso Silvano-
Ercole che maggiormente c’interessa, questo è documentato oltre che a livello 
epigrafico1389, anche a livello iconografico1390. L’associazione tra i due è attestata 
soprattutto per l’epoca imperiale, quando vengono creati legami parentelari tra le 
divinità, come testimoniato dall’iscrizione CIL VI, 362 in cui Ercole è definito Silvani 
nepos1391, oppure vengono realizzati un piccolo edificio e una statua di culto ad Ercole 
per ordine di Silvano1392. Riguardo quest’ultima iscrizione è di particolare interesse che 
ricordi la dedica ad Ercole di un’aedicula e di un signum ad opera del liberto Q. 
Haterius Tychicus e che, con buoni argomenti, sia stata messa in relazione con una base 
lavorata a forma di tronco d’albero conservata al Museo Gregoriano Profano, dedicata 
ad Ercole (la base presentava infatti raffigurati i principali attributi erculei) e che doveva 
sorreggere una statua del dio1393; base che, a sua volta, sempre F. Coarelli, ha attribuito, 
per evidenti affinità stilistiche, alle maestranze che realizzarono la base con dedica a 
Silvano, forse scolpita anch’essa in forma di tronco d’albero, rinvenuta nell’area del 
sepolcro degli Haterii, ipotizzando che appartenesse allo stesso complesso 
decorativo1394. 
Da tutti questi elementi possiamo ricavare almeno due dati di notevole interesse per 
quanto si sta scrivendo: innanzitutto, l’esistenza di una base dedicata ad Ercole in forma 
di tronco d’albero, come quelle solitamente poste a Silvano1395, dimostra che in piena 
                                                 
1385 Serv., Aen. VII, 91. Sulla natura infera di Fauno vd. infra, cap. III, pp. 128 ss. 
1386 Juv. VI, 447. Il maiale in offerta al dio viene anche rappresentato su rilievi e basi (CIL VI, 595; 618; 
637; 658; 666; COARELLI 1979, p. 261, nota 16; DORCEY 1992, p. 27, nota 68). 
1387 Vd. ad esempio Macr. I, 12, 20 e 23 (sacrificio di maiali a Kore e a Bona Dea); BURKERT 1981, p. 
184 (sacrificio di maiali tipico del culto di Demetra). Sulla natura ctonia di Silvano vd. BAYET 1926, pp. 
376 ss. 
1388 BRELICH 1949-50, pp. 10 ss.; id. 1955, p. 58. Sul nesso Fauno-Ercole vd. infra, cap. III, pp. 128 ss. 
1389 DORCEY 1992, p. 51, nota 11. 
1390 DORCEY 1992, p. 51. 
1391 Vd. a proposito COARELLI 1979, p. 264, nota 42; DORCEY 1992, p. 51. 
1392 CIL VI, 607. COARELLI 1979, p. 266; DORCEY 1992, p. 51. 
1393 COARELLI 1979, pp. 262 ss. 
1394 Vd. sopra, p. 285, nota 1383; COARELLI 1979, pp. 263 ss. 
1395 COARELLI 1979, p. 262, nota 29. Lo stretto rapporto tra Silvano e gli alberi è documentato ad 
esempio da due iscrizioni, CIL XII, 103 e CIL XIII, 1780, che ricordano rispettivamente l’esistenza di una 
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età imperiale1396 le affinità tra i due erano sentite a tal punto che lo stesso Ercole, come 
Silvano, appare nelle vesti di dio in rapporto con la selva, da intendersi come figura 
divina che media tra natura selvaggia e natura domestica1397. Ovviamente una tale 
caratterizzazione di Ercole è più facilmente comprensibile se prendiamo in 
considerazione il suo ruolo di protettore delle mandrie, delle greggi e probabilmente 
anche dei fundi1398, in poche parole la sua funzione di custos per eccellenza che è 
prerogativa anche di Silvano1399. 
Il secondo dato desumibile dal confronto tra l’iscrizione che ricorda la costruzione 
di un’edicola e di una statua ad Ercole su ordine di Silvano da parte di Q. Haterius 
Tychicus e la base posta a Silvano nell’area del sepolcro degli Haterii è l’interesse di 
questa famiglia di rango libertino nei riguardi del culto di entrambe le divinità, dato che 
collima con la grande diffusione del culto di Silvano tra schiavi e liberti1400. Non è 
quindi casuale che anche la nostra ara iscritta CIL IX, 4499 con dedica ad Ercole e 
Silvano sia stata posta da un servo. La possibilità che la base con dedica a Silvano e 
quella con dedica ad Ercole da Roma facessero parte di un unico complesso cultuale (e 
anche funerario?) collocato forse al limite di un fundus degli Haterii che comprendeva 
anche il sepolcro, come si potrebbe dedurre dalla consuetudine di dedicare a Silvano 
are, basi e statue ai limiti delle proprietà1401, potrebbe farci pensare che anche la nostra 
base avesse una simile collocazione e che le due divinità vi fossero venerate come 
protettrici del fundus. Possibili conferme di quanto affermato possono essere desunte da 
altre due epigrafi sacre provenienti dall’Amiternino e dedicate rispettivamente a Silvano 
e ad Ercole. La base posta a Silvano, rinvenuta in località Torroncino nei pressi di S. 
Vittorino, ricorda la dedica di un ex voto al dio da parte di Festus, actor di Laberia 
Crispina1402, mentre l’epigrafe con dedica ad Ercole, rinvenuta all’interno del centro 
                                                                                                                                               
statua di Silvano nella cavità di un albero e la collocazione di un’edicola con ara e statua di Silvano tra 
due alberi. Su Silvano e gli alberi vd. anche DORCEY 1992, pp. 18 ss. 
1396 Le due basi con dedica ad Ercole e a Silvano sono databili alla prima metà del II sec. d.C. 
(COARELLI 1979).  
1397 A tal proposito non bisogna dimenticare che Eracle-Ercole in quanto eroe culturale media tra natura 
selvaggia e “cultura” (BURKERT 1992, p. 115). 
1398 Su Ercole dio rustico e agreste vd. ad esempio Stat., Silv. III, 1, 10 ss. Cfr. anche BAYET 1926, pp. 
372 ss. 
1399 Orazio (Epod. 2, 22) definisce Silvano tutor finium; lo stesso dio è poi appellato in alcune iscrizioni 
custos (CIL VI, 640) e conservator (CIL IX, 3076). Sul ruolo di protettore di Silvano vd. soprattutto 
JENSEN 1962, pp. 19 ss. Jensen attribuisce alla funzione di custos di Silvano anche l’appellativo Sanctus 
spesso accostato al dio, ma che già dall’età repubblicana è epiteto di Ercole. Su Hercules Sanctus vd. 
sopra, pp. 238 ss.   
1400 COARELLI 1979, p. 262, nota 28. 
1401 COARELLI 1979, p. 262, nota 27. 
1402 AE 1919, 56; SupplIt 9, pp. 67-68, n. 12 (Segenni). L’iscrizione si data alla metà del II sec. d.C. 
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urbano di Amiternum, documenta forse la realizzazione di un’edicola del dio da parte di 
un servus dispensator1403. Ora, sia gli actores che i dispensatores rientrano nella larga 
schiera di manovalanza servile che, soprattutto in età imperiale, ma già a partire dalla 
tarda repubblica, viene impiegata nelle villae rusticae o comunque nei fundi privati; in 
particolare l’actor soprintendeva ai lavori di coltivazione, mentre il dispensator era un 
vero e proprio tesoriere1404. È possibile, dunque, che anche in questi due casi Silvano ed 






















                                                 
1403 Vd. infra, cap. II, scheda 14. 
1404 Sulla figura dell’actor vd. DE I, pp. 66-71, s.v. actor; ŠTAERMAN-TROFIMOVA 1982, pp. 43-45; 
CARLSEN 1995, pp. 121 ss. Sul dispensator vd. DE II, 3, pp. 1920-1923, s.v. dispensator (Vulic); 







9. IL TEMPIO DI ERCOLE E VEERE DI MOTORIO AL 







1. Il contesto topografico ed il luogo di culto. 
 
Il pavimento musivo iscritto CIL IX, 5052 (=I2, 765=ILS 5404=ILLRP 152) 
documenta l’esistenza di un tempio dedicato ad Ercole presso il paese di Montorio al 
Vomano (Te), in località Case Lanciotti-Masseria Nisii (Tavole XXI, figura 2; XXII, 
figure 1-2). L’edificio era ubicato sulla riva sinistra del fiume Vomano, su di una lieve 
altura, lungo il percorso della via che fiancheggia il corso d’acqua e che va identificata 
con la via Salaria1405; inoltre, nei pressi dell’area sacra passava il tratturo, diramazione 
del più noto tratturo L’Aquila-Foggia, che collegava Frisa e Rocca di Roseto e che da 
Anxanum, l’odierna Lanciano, risaliva seguendo la linea di costa fino a Montesilvano, la 
località ad Salinas della Tabula Peutingeriana, proseguendo poi fino a Montorio1406.    
 Nel 1865, in occasione della prima scoperta del tempio, oltre al pavimento della 
cella, erano visibili numerosi avanzi dell’edificio, in particolare parte del pronao e di 
una scalinata frontale. All’interno della cella furono ritrovati diversi frammenti di una 
clava di marmo forse pertinenti alla statua di culto (Scheda 20.2). Barnabei1407 ricorda 
poi le pitture che decoravano i resti dei muri della cella, raffiguranti serie di arcate e voli 
                                                 
1405 Vd. infra, cap. I, pp. 27 ss.; cfr. anche BARNABEI 1868, p. 80; SUSINI 1969, pp. 65-66. Lo studioso 
ricorda che il luogo dove sorge l’aedes viene chiamato popolarmente “la Salara” o “tempio d’Ercole”. La 
Guidobaldi e la Strazzulla identificano il tracciato viario lungo il quale era il tempio con il percorso della 
via Cecilia (GUIDOBALDI 1995, p. 251; STRAZZULLA 2006, p. 92).  
1406 VAN WONTERGHEM 1999, p. 419. 
1407 BARNABEI 1868, p. 77. 
291 
 
di uccelli e una “marina lontana” , e il rinvenimento nell’area circostante di frammenti 
di tegole, colonne spezzate, un blocco con bucranio (probabilmente la piccola ara di 
pietra con bucranio riconosciuta durante i sopralluoghi del 19701408) e resti di 
condutture che hanno fatto pensare ad un rito legato all’acqua1409. È stato inoltre 
ipotizzato che l’edificio avesse una doppia cella come farebbero pensare alcuni dati: 
innanzitutto le tracce di intonaco rosso mattone di cui parlava Barnabei e ancora oggi 
visibili sul lato esterno del muro orientale della cella con il pavimento musivo1410; in 
secondo luogo il rinvenimento sul terreno subito ad est del pavimento musivo di 
frammenti di un altro mosaico interamente distrutto dai contadini1411 e, infine, la 
presenza di un blocco con traccia di soglia tra i materiali architettonici accatastati lungo 
il fiume Vomano ricordati da Barnabei, soglia che deve essere attribuita ad un ambiente 
diverso dalla cella con mosaico, che conserva la propria in situ1412. L’ipotesi di un culto 
doppio sembra poi suffragata dalla scoperta di un frammento di statua femminile con 
delfino sul fianco sinistro, in cui va con ogni probabilità riconosciuta la dea Venere: 
dall’area dell’edificio sacro proviene infatti anche una colonnina, identica ad una con 
dedica ad Ercole (Scheda 20.3), che ricorda un’offerta fatta da una magistra Veneris 
(CIL IX, 5055). Sempre dalla zona del tempio proviene un vaso di grendi dimensioni 
con incisa sull’orlo l’iscrizione CIL IX 5056: L(ucius) Petic[…] …. lib(entes) 
mer(ito)1413.  L’edificio sacro realizzato da tre magistri e per decreto del vicus era 
dunque in rapporto con un vicus, con grande probabilità quello individuato sul sito 
dell’odierno paese di Montorio al Vomano e distante circa due chilometri dal tempio 
erculeo1414. 
Nelle vicinanze del tempio è la fonte Curina, il cui nome rimanda inevitabilmente 
all’epiteto Curinus dell’Ercole venerato nel santuario peligno di Monte Morrone, nei 
pressi di Sulmona1415. 
L’edificio realizzato nel 55 a.C. come si desume dalla menzione della coppia 
consolare sul pavimento musivo della cella, dovette essere abbandonato, a seguito di 
                                                 
1408 GUIDOBALDI 1995, pp. 250-251. 
1409 G. Henzen parla di “condotti nell’interno, dove correva l’acqua destinata per le fontane” (HENZEN 
1869, p. 269).  
1410 BARNABEI 1868, p. 78. 
1411 BARNABEI 1868, p. 78. 
1412 GUIDOBALDI 1995, p. 252. 
1413 BARNABEI 1868, p. 79; GUIDOBALDI 1995, p. 253. 
1414 GUIDOBALDI 1995, p. 253, sito 2.1; STRAZZULLA 2006, p. 92. 
1415 VAN WONTERGHEM 1992, p. 331. 
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una frana, nella media età imperiale vista l’assenza di materiali e di tracce posteriori a 
questa epoca1416.   
 
 
2. Il tempio di Ercole e Venere. 
 
Come abbiamo potuto vedere il tempio di Montorio, secondo le indicazioni fornite 
da Barnabei, deve probabilmente essere considerato come un edificio a doppia cella, 
tipologia architettonica poco diffusa nel mondo romano1417, almeno stando alle 
conoscenze attuali, ma che trova  confronti soprattutto in area equa e marsa1418: ad Alba 
Fucens nei templi sul colle di S. Pietro, sul colle di Pettorino e lungo la via del 
Miliario1419 e a Luco dei Marsi nel lucus Angitiae1420. Solo in alcuni casi è stato 
possibile identificare la coppia divina titolare del culto: ad Alba Fucens nel tempio sul 
colle di S. Pietro dove ad Apollo era forse associata Diana1421 e a Luco dei Marsi nel 
lucus Angitiae dove nei due templi a doppia cella, uno di epoca tardorepubblicana 
l’altro di età augustea, erano venerate le due divinità femminili Cerere e Venere1422.   
Nell’edificio di Montorio al Vomano al fianco di Ercole era senza dubbio Venere, vista 
la provenienza dall’area sacra dell’iscrizione con dedica di una magistra Veneris e della 
statua frammentaria di divinità femminile con delfino, in cui va riconosciuta con ogni 
probabilità la dea. 
L’associazione tra Ercole e Venere è nota soprattutto da documenti iconografici 
etruschi, dove vengono raffigurati insieme Hercle e Turan, l’Afrodite etrusca1423. R. 
Schilling, notando come sugli specchi Turan venga spesso rappresentata nelle scene di 
apoteosi e di ingresso all’Olimpo di Hercle, ipotizza che la presenza della dea certifichi 
la vittoria del dio e che, di conseguenza, la motivazione dell’associazione tra i due vada 
                                                 
1416 GUIDOBALDI 1995, p. 251. 
 
1417 A proposito vd. CAMPANELLI 2004A, p. 28. L’unico caso di tempio a doppia cella individuato a 
Roma è quello venuto alla luce durante gli scavi della Villa dell’Auditorium. A proposito vd. 
CARANDINI-D’ALESSIO-DI GIUSEPPE 2006.  
1418 Vd. a proposito CAMPANELLI 2004; STRAZZULLA 2006, p. 92. 
1419 Vd. da ultima LIBERATORE 2001. 
1420 CAIROLI 2001; CAMPANELLI 2004. 
1421 Vd. ad esempio CAMPANELLI 2004A, p. 22. 
1422 L’identificazione della coppia divina è stata possibile grazie al fortunato rinvenimento delle statue di 
culto. A proposito vd. CAMPANELLI 2004A; RICCITELLI 2004; LIBERATORE 2007, pp. 10 ss. 
1423 BAYET 1926A, pp. 150 ss.; SCHILLING 1954, pp. 171-172. 
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cercata nel ruolo comune ad entrambi di divinità della vittoria1424. Un tale significato 
può essere valido per la rappresentazione che compare su di uno specchio bronzeo in 
cui è Hercle coronato e seduto davanti a Turan ed una Vittoria è posta tra le due 
figure1425, oppure per le raffigurazioni in cui appaiono Turan ed Hercle insieme a 
Minerva1426, anche se recentemente la Massa-Pairault ha sottolineato come nelle scene 
di apoteosi del dio e in quelle con presentazione del puer Epiur1427 con Hercle, Menrva 
e Turan, le due divinità femminili siano presenti in quanto garanti dell’iniziazione 
giovanile, la prima, e “del raggiungimento erotico che suggella l’atto virile e, in politica, 
il trionfo, la seconda”1428. Ma Hercle e Turan compaiono insieme ed isolati su di uno 
scarabeo etrusco, conservato al Museo Archeologico di Firenze e datato alla fine del IV 
sec. a.C., sul quale è rappresentata una scena di ratto amoroso in cui la dea, il cui nome 
è inciso sopra la scena, è sorretta da Hercle1429. L’identificazione del giovane 
inginocchiato che sorregge Turan con Hercle si basa sulla presenza degli attributi 
erculei della clava, tenuta in mano dalla dea, e dell’arco, che pende dal braccio sinistro 
di Turan ma che forse era retto anche da Ercole. Questa stessa scena, o meglio, il 
preludio al ratto da parte del dio, è raffigurata anche su di uno specchio bronzeo del III 
sec. a.C. in cui Hercle con clava e pelle di leone si avvicina ad una figura femminile 
nuda, forse seduta, con sandali, diadema e orecchini1430. L’identificazione della dea con 
Turan sembra essere confermata dalla rappresentazione sullo sfondo di una stella e di 
un crescente lunare, simbolo quest’ultimo proprio di Afrodite1431. 
L’associazione tra Ercole e Venere, cui si aggiunge anche Cerere, è documentata in 
un santuario recentemente scavato in località Polmare di Cansano (Aq), nel territorio 
dell’antica Sulmo (non troppo distante dunque da Montorio al Vomano)1432. Il santuario 
peligno, in rapporto con un vicus così come quello di Montorio al Vomano e che mostra 
una sua vitalità dal IV sec. a.C. al II sec. d.C., era strutturato su due terrazze: su quella 
                                                 
1424 SCHILLING 1954, pp. 168-173. 
1425 ES IV, 342. In altri specchi Turan assiste, insieme ad altre divinità, all’apoteosi di Hercle o 
all’allattamento del dio da parte di Uni (vd. a proposito BAYET 1926A, pp. 150 ss.; PFIFFIG 1980, pp. 
68-71, nn. 19-20; LIMC V, 1, pp. 238-239, s.v. Herakles/Hercle 400-404). È interessante notare che 
Turan spesso compare anche nelle scene in cui Hercle tiene in braccio il bambino Epiur (PFIFFIG 1980, 
p. 82, n. 25, p. 86, n. 27; LIMC V, 1, pp. 216-217, Herakles/Hercle 153-157). Sul significato iniziatico di 
queste ultime scene vd. MASSA-PAIRAULT 1998, pp. 243 ss. 
1426 ES II, 155-156; LIMC V, 1, p. 211, Herakles/Hercle 115 (Schwarz). Lo specchio è stato datato al IV 
sec. a.C. 
1427 Vd. sopra, nota 1425. 
1428 MASSA-PAIRAULT 1998, p. 244, nota 62. 
1429 ZAZOFF 1968, pp. 43-45, n. 45, tav. 14; LIMC V, 1, pp. 234-235, Herakles/Hercle 360 (Schwarz). 
1430 PFIFFIG 1980, pp. 56-57, fig. 13; LIMC V, 1, pp. 234-235, Herakles/Hercle 361 (Schwarz). 
1431 Vd. ad esempio TORELLI 1977, pp. 149 ss.; CRISTOFANI 1987, p. 35 
1432 TUTERI 2005. 
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superiore era un tempio dedicato ad Ercole, mentre nel terrazzo inferiore era posto un 
sacello che ha lasciato tracce di devozione a Cerere e a Venere1433. In questo caso 
l’accostamento di Ercole e Venere, vista anche la presenza di Cerere, va probabilmente 
letto in rapporto alla sfera “cereria” della fertilità agraria e femminile, in cui Ercole 
s’inserisce perfettamente sia a Roma sia nel mondo italico1434. È interessante notare che 
un legame tra Cerere, Venere ed Ercole è forse documentato anche nel lucus Angitiae 
come potrebbe essere provato dal rinvenimento nell’area sacra, dove lo ricordiamo era il 
tempio a doppia cella dedicato proprio a Cerere e a Venere, di un quadrante solare 
raffigurante l’Hercules Cubans1435. Alla possibile presenza di un culto di Ercole nel 
lucus Angitiae potrebbe fare riferimento anche un rilievo della collezione Torlonia 
proveniente dall’area del Fucino in cui è rappresentato il portico colonnato di un 
santuario, forse proprio il lucus Angitiae, alla base del quale sono alcune statue di culto, 
tra cui quelle di Ercole e di Venere1436. 
Ad un rapporto tra Ercole, riti di passaggio femminili e fertilità delle donne 
sembrano alludere anche le rappresentazioni sopra citate del ratto di Turan ad opera di 
Hercle, visto il significato iniziatico e fecondatore del tema mitico del ratto amoroso 
emerso anche dall’analisi dello specchio etrusco con rappresentazione del ratto di 
Mlacuch-Bona Dea ancora da parte di Ercole1437.  
Ercole e Venere sono raffigurati insieme anche su di un cammeo datato tra I sec. 
a.C. e I sec. d.C. conservato al Louvre di Parigi, nel quale il dio è a destra, in 
atteggiamento di riposo, mentre Venere è a sinistra rappresentata nell’atto di costruire 
un trofeo1438. Anche in questo caso è evidente che il senso dell’accostamento tra i due 
vada cercato nell’ambito della vittoria: Ercole è il vincitore per antonomasia, mentre 
Venere è la Victrix, colei che concede la vittoria. 
A Montorio al Vomano è forse possibile attribuire proprio un tale significato 
all’associazione Ercole-Venere, inserendola in un determinato momento storico. Il 
primo, importantissimo, dato da prendere in considerazione è costituito dall’iscrizione 
musiva del pavimento della cella del tempio di Ercole che, fortunatamente, ci ricorda la 
data di costruzione del tempio, il 55 a.C., anno del secondo consolato di Gneo Pompeo e 
                                                 
1433 TUTERI 2005, p. 400. 
1434 TUTERI 2005, p. 404. Per il rapporto tra Ercole e Cerere a Roma in relazione alla fertilità dei campi e 
delle donne vd. infra, cap. III, pp. 181 ss. Sul legame tra le due divinità in ambito italico vd. soprattutto 
PROSDOCIMI 1996, pp. 522, 541, 602-603.  
1435 VERZÁR BASS 1985, p. 323; VAN WONTERGHEM 1992, p. 337, nota 125, fig. 15. 
1436 CAMPANELLI 2004A, p. 28. 
1437 A proposito vd. infra, cap. III, pp. 193 ss.; sotto, pp. 311-312. 
1438 LIMC V, 1, p. 133, Herakles 2944a (Boardman); LIMC VIII, 1, p. 211, Venus 194 (Schmidt).  
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di Marco Licinio Crasso. Avendo questa data come punto di riferimento, è utile 
rivolgerci al calendario romano, cercando un possibile rapporto calendariale tra feste di 
Ercole e di Venere. Ora, nel mese di Agosto, i Fasti Antiates Maiores riportano alle idi 
la festa di Hercules Victor, mentre al 19 agosto la festa di Venus in rapporto con i 
Vinalia, cioè Venus Obsequens1439; i Fasti Vallenses ricordano invece al 12 agosto il 
dies natalis di Hercules Magnus Custos in Circo Flaminio (il calendario fa confusione 
tra questo edificio, il cui dies natalis cadeva il 4 giugno, e il tempio di Hercules 
Invictus1440) e sempre al 19 quello di Venus ad Circum Maximum1441. I Fasti Allifani e 
Amiternini pongono entrambi al 12 agosto le due feste di Hercules Invictus ad Circum 
Maximum e di Venus Victrix1442. I rapporti tra feste di Ercole e di Venere nel mese di 
Agosto ricavabili dall’analisi del calendario sono dunque: Hercules Victor (13 agosto)-
Venus Obsequens (19 agosto); Hercules Invictus ad Circum Maximum (12 agosto)-
Venus Obsequens (19 agosto);  Hercules Invictus ad Circum Maximum (12 agosto)-
Venus Victrix (12 agosto). Tra queste associazioni calendariali tra le divinità, le due di 
gran lunga preferibili per una ipotetica identificazione dei culti di Montorio al Vomano 
sono quelle tra l’Hercules Invictus del 12 agosto e la Venus Obsequens del 19 dello 
stesso mese e, soprattutto, tra l’Hercules Invictus del 12 agosto e la Venus Victrix 
festeggiata lo stesso giorno. 
Nel primo caso, infatti, all’associazione calendariale corrisponderebbe anche una 
vicinanza topografica tra i due luoghi di culto: sia l’aedes Herculis Invicti che, come ha 
dimostrato F. Coarelli, va identificata con il tempio annesso all’Ara Massima nel Foro 
Boario1443, che il tempio di Venus Obsequens erano prossimi al Circo Massimo; nel 
secondo caso, di gran lunga il preferibile, è documentata la coincidenza dei dies natalis 
dei templi di Hercules Invictus e di Venus Victrix, coincidenza che ci aspetteremmo 
anche nella dedica del possibile tempio a doppia cella di Montorio.  
Ora, non è forse casuale che a Roma, il tempio di Venus Victrix il cui dies natalis 
cadeva il 12 agosto è l’aedes Veneris Victricis in summa cavea del teatro di Pompeo1444, 
realizzato da quest’ultimo nel contesto del suo grandioso progetto di risistemazione del 
                                                 
1439 InscrIt XIII, 2, pp. 16-17. Su Venus Obsequens e i Vinalia vd. TORELLI 1984, pp. 87 ss. 
1440 InscrIt XIII, 2, p. 494. 
1441 InscrIt XIII, 2, p. 149. 
1442 InscrIt XIII, 2, pp. 181, 191. 
1443 COARELLI 1988A, pp. 77 ss., 404; LTUR III, pp. 20-21, s.v. Hercules Pompeianus, Aedes 
(Coarelli).  
1444 Esisteva un altro tempio di Venus Victrix ubicato sul Campidoglio e il cui dies natalis era fissato al 9 
ottobre come ricordano i Fasti Fratrum Arvalium e i Fasti Amiternini (InscrIt XIII, 2, pp. 37, 195). Cfr. 
anche LTUR V, pp. 119-120, s.v. Venus Victrix (Capitolium). 
296 
 
Campo Marzio1445 e dedicato con ogni probabilità il 12 agosto dello stesso anno1446: 
Plinio ricorda infatti che il tempio di Venus Victrix venne dedicato durante il secondo 
consolato di Pompeo1447. Ora, allo stesso Pompeo si deve il restauro della più antica 
aedes Herculis Invicti annessa all’Ara Massima che, proprio a seguito del suo 
intervento, prese il nome di aedes Herculis Pompeiana1448. M. Torelli ha giustamente 
sottolineato che la dedica del nuovo edificio venne effettuata il 12 agosto, “giorno del 
solenne sacrum del pretore urbano ad Aram Maximam”, stessa data della dedica del 
tempio in summa cavea di Venus Victrix1449. 
Riassumendo, i dati raccolti sono i seguenti: nei calendari successivi alla riforma 
cesariana1450 alla data del 12 agosto vengono ricordate le festività di Hercules Invictus 
ad Circum Maximum  e di Venus Victrix; al 12 agosto del 55 a.C. si data la dedica del 
tempio di Venus Victrix nel teatro di Pompeo; sempre il 12 agosto Pompeo dedicò il 
nuovo tempio, restaurato, di Hercules Invictus presso l’Ara Massima. Appare dunque 
molto seducente mettere in rapporto il tempio di Ercole e Venere costruito a Montorio 
al Vomano nel 55 a.C., anno del secondo consolato di Pompeo ed anno della dedica del 
tempio pompeiano di Venere Vincitrice, con gli interventi pompeiani di sapore 
squisitamente “trionfale” che investono i culti di Hercules Invictus e di Venus Victrix.  
Purtroppo non conosciamo l’anno della dedica del restauro pompeiano dell’aedes 
Herculis Invicti, però non è forse casuale che nei Fasti Antiates Maiores, datati tra l’84 
a.C. e il 55 a.C., proprio per la mancata menzione al 12 agosto dei templi dedicati da 
Pompeo nel suo teatro1451, manchi anche il dies natalis del tempio all’Ara Massima, 
presente invece nei calendari postriforma cesariana1452. Si potrebbe ipotizzare che anche 
                                                 
1445 COARELLI 1997, pp. 539 ss. 
1446 SCHILLING 1954, pp. 296-297; COARELLI 1997, pp. 568-569. Insieme al tempio di Venus Victrix, 
all’interno del teatro marmoreo di Pompeo vennero dedicate, sempre il 12 agosto, le aedes di Honos e 
Virtus, di Victoria e di Felicitas (InscrIt XIII, 2, pp. 493-494). 
1447 Plin., &. H. VIII, 20. Altri studiosi pongono la dedica del tempio al 52 a.C sulla base di un passo di 
Gellio secondo cui il tempio della Vittoria nel teatro pompeiano sarebbe stato dedicato durante il terzo 
consolato di Pompeo (Gell. X, 1, 17). Secondo i sostenitori della datazione al 52 a.C., Gellio avrebbe 
confuso Vittoria con Venere Vincitrice (vd. ad esempio LTUR V, pp. 120-121, s.v. Venus Victrix, Aedes; 
DONATI-STEFANETTI 2006, pp. 94-95). F. Coarelli, però, sottolinea giustamente che nei Fasti Allifani 
il 12 agosto è ricordato come dies natalis di altri templi pompeiani inseriti nella struttura del teatro, quelli 
di Honos et Virtus, di Felicitas e di una divinità di cui è conservata solo la lettera iniziale V, che Coarelli 
propone d’integrare con V[ictoria] (COARELLI 1997, pp. 568-569).  
1448 COARELLI 1988A, pp. 77 ss.; LTUR III, pp. 20-21, s.v. Hercules Pompeianus, Aedes (Coarelli); 
TORELLI 2006, pp. 586-587.  
1449 TORELLI 2006, p. 587. 
1450 Non è forse casuale che nei Fasti Antiates datati tra l’84 e il 55 a.C. non siano ricordati al 12 agosto le 
feste di Hercules Invictus  e di Venus Victrix. 
1451 InscrIt XIII, 2, pp. 1, 28. 
1452 Si potrebbe pensare anche ad una lacuna del calendario, anche se appare difficile vista l’importanza e 
l’antichità del culto. 
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la dedica del restauro pompeiano dell’aedes Herculis Invicti nel Foro Boario, che 
Torelli pone intorno al 70 a.C., in occasione del primo consolato di Pompeo e della 
celebrazione del suo trionfo su Sertorio, sia stata invece eseguita il 12 agosto del 55 
a.C., e che sia in rapporto con il trionfo celebrato da Pompeo al ritorno dalle campagne 
militari in Oriente. Se questa ipotesi si rivelasse esatta, apparirebbe ancor più seducente 
mettere in rapporto l’erezione nel 55 a.C., anno del secondo consolato di Pompeo, del 
tempio di Ercole e Venere a Montorio al Vomano, con la dedica a Roma, nello stesso 
anno e da parte sempre di Pompeo, del tempio di Venere Vincitrice e, forse, del restauro 
dell’aedes Herculis Invicti.     
In conclusione, si potrebbe ipotizzare di identificare l’Ercole e la Venere del tempio 
teramano rispettivamente con l’Hercules Invictus e con la Venus Victrix protettrici e 
garanti delle vittorie pompeiane. Non osterebbe a questa ipotesi la vicinanza temporale, 
anzi la quasi contemporaneità degli interventi a Roma e a Montorio al Vomano; è noto 
infatti almeno un caso di realizzazione contemporanea a Roma e in aree periferiche di 
monumenti commemorativi delle imprese militari di un generale vittorioso: si tratta 
della dedica contemporanea a Roma e ad Amiternum dell’ara alla Fortuna Redux per il 
ritorno di Augusto dalle province transmarine nel 19 a.C.1453.  
Se questa ipotesi cogliesse nel segno, lo stesso edificio potrebbe costituire una 
testimonianza periferica del prestigio goduto da Pompeo alla vigilia della guerra civile. 
Purtroppo non abbiamo notizia di interventi pompeiani in territorio pretuzio, né sono 
noti legami certi tra la gens Pompeia e l’ager Praetuttianus. Sappiamo unicamente che 
in età sillana ad Interamnia Praetuttiorum venne dedotta una colonia e vennero di 
conseguenza inviati nuovi coloni nel territorio1454. Neppure l’analisi dei gentilizi dei tre 
magistri vici, Q. Ofillius Rufus, Sex. Calidenus e T. Temonius Flaccus, che edificarono 
il tempio erculeo, sembra documentare un rapporto tra i personaggi, la loro famiglia e 
Pompeo1455. Se però ci rivolgiamo all’analisi delle vicende storiche che interessarono i 
territori e i centri prossimi ad Interamnia Praetuttiorum e all’agro pretuzio tra la fine 
della guerra sociale e l’inizio della guerra civile tra Cesare e Pompeo si possono 
ricavare dati alquanto significativi per quanto si sta dicendo. La guerra sociale si 
concluse tra il 90 e l’89 a.C. con l’assedio di Asculum da parte di Cn. Pompeo Strabone, 
il padre di Pompeo Magno. A riguardo S. Sisani ha ipotizzato che “Il ruolo avuto nelle 
                                                 
1453 SEGENNI 2008, p. 216. 
1454 GUIDOBALDI 1995, pp. 187, 219-220. 
1455 A proposito vd. infra, cap. II, scheda 20.1. 
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operazioni militari dovette permettere a Pompeo Strabone di sviluppare ampie clientele 
locali, sfruttate dal figlio Pompeo Magno durante le guerre civili”1456. L’ipotesi è 
confermata dal dato che il centro di Asculum appare tra le piazzeforti pompeiane 
durante la guerra civile tra Cesare e Pompeo, venendo di fatto ad essere occupato dal 
primo nel 49 a.C.1457. Spostandoci più a nord, sempre in area picena, è noto il legame tra 
Pompeo Magno e il centro di Auximum: nell’83 a.C., durante le guerre civili tra Mario e 
Silla, è ad Osimo che Pompeo recluta tre legioni1458. Sempre Pompeo verrà nominato 
nel 52 a.C., anno del suo terzo consolato, patrono della colonia1459. Come Asculum 
anche Auximum, tenuta dal pompeiano Azio Varo, verrà occupata da Cesare nel 49 
a.C.1460. Infine, a sud del territorio pretuzio, nella contigua area peligna, va ricordato il 
caso di Corfinio, piazzaforte pompeiana, tenuta dal filopompeiano D. Enobarbo, durante 
le guerre civili tra Cesare e Pompeo, assediata e presa anch’essa da Cesare1461. Sembra 
dunque possibile ipotizzare che la zona tra il Piceno e il territorio peligno fosse, durante 
la guerra civile, schierata dalla parte di Pompeo, forse a motivo, se è giusta l’ipotesi di 
Sisani, delle clientele sviluppate in questa zona dell’Italia centrale da Pompeo Strabone 
dopo la presa di Asculum. È probabile che rientrasse in questa area filopompeiana anche 
l’ager Praetuttianus visti i legami con Silla, ma soprattutto la vicinanza ad Ascoli: i 
territori di Asculum e di Interamnia Praetuttiorum erano infatti confinanti come si 
deduce, tra l’altro, dal fatto che, in occasione della deduzione di una colonia ad Ascoli 
nella seconda metà del I sec. a.C., “il centro della neonata colonia venne ampliato a 
scapito del centro contermine di Interamnia Praetuttiorum”1462. 








                                                 
1456 SISANI 2006, p. 393. Sull’assedio di Ascoli da parte di Pompeo Strabone vd. App., b.c. I, 47. 
1457 Caes., b.c. I, 15. Cfr. SISANI 2006, p. 393. 
1458 Plu., Pomp. 6. 
1459 CIL IX, 5837. Cfr. SISANI 2006, p. 311. 
1460 Caes., b.c. I, 12-13; Lucan. II, 466-468. 
1461 Caes., b.c. I, 15-17. A proposito vd. CAMPANELLI-ORFANELLI-RICCITELLI 1997, p. 190. 
1462 SISANI 2006, p. 394. 
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1. Indicazioni topografiche. 
 
L’esistenza di un tempio di Ercole nell’area della chiesa preromanica di S. Maria a 
Vico, nel comune di S. Omero, è documentata dall’epigrafe EE 8, 210 (=ILS 7215) 
schedata rinvenuta nel 1885 nei pressi dell’edificio sacro (Tavola XXIII, figura 1). 
L’iscrizione, oltre a ricordare l’esistenza del tempio nel quale i cultores Herculis 
decretarono lo svolgimento annuale di banchetti funebri in onore di Tiberio Claudio 
Imerio, testimonia anche il legame topografico tra l’edificio ed un vicus di cui ci 
conserva solo parzialmente il nome Strament, sciolto solitamente con Strament(arius) o 
Strament(icius). Il vicus, all’interno del quale doveva con ogni probabilità essere il 
tempio erculeo, va ubicato anch’esso nell’area della chiesetta come provato, oltre che 
dal nome parlante della pieve, plebs Sanctae Mariae in Vico, anche dai numerosi resti 
archeologici venuti alla luce nel corso del XIX secolo in prossimità dell’edificio e 
databili tra il II sec. a.C. e il IV sec. d.C.1463. È stato ipotizzato che il tempio erculeo 
sorgesse sul sito della chiesa di S. Maria ma, oltre ad un’iscrizione funeraria che era 
inserita nel pavimento della chiesa (CIL IX, 5168), all’interno dell’edificio si conserva 
solamente parte di un pavimento in cocciopesto di età romana1464.  
Il “villaggio” con il tempio di Ercole dovevano essere posti al limite settentrionale 
dell’ager Praetuttianus, al confine tra quest’ultimo e il territorio ascolano1465. L’area, 
ubicata sulla sponda destra del torrente Vibrata, era raggiunta dalla direttrice che, 
staccatasi da Teramo, procedeva in direzione nord verso Campli1466 e S. Omero, nonché 
dal percorso che da Ascoli, seguendo la valle della Vibrata, raggiungeva Castrum 
                                                 
1463 CONTA 1982, pp. 316 ss., n. 345; GUIDOBALDI 1995, pp. 263-264, sito 10. Tra i resti rinvenuti 
vanno ricordati cisterne, mura in opera reticolata, frammenti di colonne, torsi di statue, tombe, ecc. 
(CONTA 1982, pp. 316-317). 
1464 Da S. Maria a Vico provengono altre due iscrizioni funerarie: CIL IX, 5169, 5190 (quest’ultima 
dispersa) e NSc 1883, pp. 134-135. 
1465 GUIDOBALDI 1995, pp. 263-264. 
1466 Dalla zona tra Teramo e Campli proviene il peso con dedica ad Ercole (vd. infra, cap. II, scheda 22).  
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&ovum e la costa (Carte I-II)1467. In entrambi i casi potrebbe trattarsi di diverticoli della 
Salaria. 
   
 
2. I cultores Herculis e i banchetti funebri nel tempio di Ercole. 
 
Sulla natura e sulle funzioni del collegio dei cultores Herculis rimando a quanto 
precedentemente detto a proposito dell’iscrizione reatina dei cultores Herculis 
Respicientis1468. Basti qui ricordare che, nel caso di S. Maria a Vico, questo collegio 
sembra officiare non un culto privato, ma piuttosto un culto pubblico che si svolgeva in 
un tempio pubblico. 
Ciò che maggiormente interessa in questa sede è la decisione della corporazione di 
offrire all’interno del tempio di Ercole dei banchetti funebri in onore di Tiberio Claudio 
Imerio, membro benemerito o benefattore del collegio. 
Il culto erculeo a Roma, presso l’Ara Massima, ma anche in suolo italico, aveva nel 
banchetto il suo momento centrale: dopo la vittoria su Caco e la dedica dell’Ara 
Massima, è lo stesso dio a sacrificare parte dei buoi di Gerione, festeggiando con un 
banchetto la vittoria e l’innalzamento del luogo di culto. La stessa iconografia del dio 
rappresentato spesso in Italia come Epitrapezio, cioè come banchettante, conferma 
l’importanza di questo momento nel quadro delle cerimonie in suo onore1469. D’altro 
canto, non va poi dimenticato che in Grecia la raffigurazione dell’eroe come 
partecipante al simposio dionisiaco e, quindi, divino, simboleggia il raggiungimento 
della condizione divina di Eracle1470. Come infatti sottolineava Bayet, il canto unito alla 
danza, la musica e il banchetto “utilisèrent Hercule comme figure marquante de 
l’homme arrivé à la beatitude éternelle”1471. Ritorna dunque il motivo di Eracle-Ercole 
come paradigma dell’uomo che con le proprie azioni, alla fine della vita, riesce a 
guadagnarsi l’immortalità. 
Tra l’altro, il rapporto tra la centralità del banchetto nel culto dell’Ercole romano e 
italico e il motivo del simposio come sintesi della raggiunta immortalità dell’individuo 
che, per Ercole trova espressione nella divinizzazione, mentre per gli uomini si esprime 
                                                 
1467 CONTA 1982, pp. 421, 437. 
 
1468 Vd. sopra, pp. 262-263. 
1469 A proposito di tutto questo vd. infra, cap. III, pp. 172 ss. 
1470 BAYET 1921-22, pp. 248 ss.; NISTA 1991, pp. 10 ss. 
1471 BAYET 1921-22, p. 250. 
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attraverso l’eroizzazione, è evidente: a Roma, ad esempio, l’Ara Massima è dedicata ad 
Ercole non come ad un eroe ma come ad un dio. A proposito si può ricordare la 
tradizione secondo cui sarebbe stato Evandro a compiere il sacrificio e a dedicare l’Ara 
Massima dopo che la madre Carmenta-Nicostrata avrebbe profetizzato ad Ercole la 
prossima divinizzazione1472. La dedica dell’Ara Massima e il banchetto susseguente nel 
mito non solo sanciscono la vittoria di Ercole su Caco, ma suggellano anche la sua 
vittoria sulla morte e la nuova essenza divina dell’eroe. 
Un ultimo punto che resta da analizzare è quello dell’identità funzionale e 
ideologica tra banchetto conviviale e banchetto funebre. Fortemente indicativo, a tal 
proposito, è un recente studio di F. Colivicchi sui letti funebri ellenistici e romani1473. 
Lo studioso, avvertendo l’assenza di differenze rilevanti tra letti per il banchetto e letti 
per la sepoltura, la imputa alla “concezione della morte che sta alla base dei rituali nei 
quali questi oggetti erano impiegati, per la quale il defunto si preparava a raggiungere 
uno stato di felicità consistente essenzialmente nel prolungamento presso il dio delle 
gioie del banchetto terreno”1474. Le differenze tra i due tipi di letti, quando ravvisabili, 
consistono, non casualmente, nell’accentuazione nei letti funebri “delle tematiche 
eroiche, allusione alla virtus grazie alla quale è stato meritato il destino di salvezza e di 
felicità”1475. 
I banchetti funebri in onore di Tiberio Claudio Imerio che si celebravano ogni anno 
nel tempio di Ercole nel vicus Stramentarius o Stramenticius trovano una spiegazione, 
dunque, da un lato nel rapporto privilegiato esistente in Italia tra culto del dio e 
momento del banchetto, dall’altro nell’identità tra banchetto dei vivi e banchetto dei 
morti. Non va poi dimenticata, come trait-d’union tra questi due aspetti, la natura infera 
e funeraria dell’Ercole romano e italico1476. Il banchetto annuale doveva dunque sancire 
l’eroizzazione del personaggio ottenuta mediante le sue azioni che trovano un preciso 





                                                 
1472 D. H. I, 40; Strab. V, 3, 3; Solin. I, 7 ss. 
1473 COLIVICCHI 2002. 
1474 COLIVICCHI 2002, p. 275. 
1475 COLIVICCHI 2002, p. 275. 
1476 BAYET 1921-22; id. 1923. Cfr. anche infra, cap. III, pp. 168 ss. 
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1. Il tempio di S. Rustico di Basciano. 
 
Tracce di devozione ad Ercole nell’antico ager Praetuttianus sono documentate 
anche nel comune di Basciano, in contrada S. Rustico. Qui venne infatti rinvenuta 
l’iscrizione schedata con dedica al dio da parte di un Grattius (Tavola XXIV, figura 3). 
Nel 1928 la Soprintendenza alle Antichità di Ancona intraprese una campagna di 
scavo in contrada S. Rustico che portò alla luce, oltre alla nostra iscrizione, un piccolo 
tempio, i cui resti sono riferibili ad età imperiale ma che conobbe una fase precedente di 
II sec. a.C. (Tavole XXIII, figura 2; XXIV, figura 1)1477, alla quale vanno attribuiti i 
resti della decorazione fittile e architettonica venuti alla luce (Tavole XXV-XXVI)1478, 
ed una serie di strutture ad esso adiacenti, interpretate come edifici di un abitato, la cui 
esistenza è stata confermata da sopralluoghi del 19761479, che mostrerebbe la propria 
vitalità tra la metà del I sec. a.C. e la tarda età imperiale, anche se il ritrovamento di 
tombe arcaiche potrebbe far pensare ad uno stanziamento più antico, preromano 
(Tavola XXIII, figura 2). Gli scavi del 1976 portarono alla luce una serie di materiali, 
facenti forse parte di un’importante stipe votiva (Tavole XXVIII-XXX)1480. È in ogni 
caso verosimile che il tempio erculeo fosse in relazione con un vicus, come sembra 
ulteriormente dimostrato dalle iscrizioni CIL IX, 50471481 e CIL I2, 32951482 che 
ricordano l’opera di magistrati, presumibilmente magistri vici, in rapporto con il luogo 
di culto. In particolare, la seconda di queste iscrizioni, rinvenuta anch’essa durante gli 
scavi del 1928, fa riferimento alla realizzazione di un altare che La Regina, sulla base 
                                                 
1477 GUIDOBALDI 1995, p. 265; STRAZZULLA 2006, p. 89. 
1478 A proposito vd. sotto, pp. 304 ss. 
1479 GUIDOBALDI 1995, p. 365. 
1480 A proposito vd. sotto, pp. 307 ss.  
1481 M(arcus) Avidius P(ubli) f(ilius) / C(aius) Flavonius C(ai) f(ilius) mag(istri) murum, / gradus, / 
crepidinem / faciendam / curavere. 
1482 […]ius Q(uinti) f(ilius) / [. C]urvinius C(ai) f(ilius) / P(ublius) Caecius L(uci) f(ilius)  / mag(istri) 
aaram / faciundam / coeravere. L’iscrizione può essere datata alla fine del II sec. a.C. (PELLEGRINO 
1991, pp. 270-271). 
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dell’identica provenienza della base con dedica ad Ercole, ipotizza fosse consacrato al 
dio clavigero (Tavola XXV, figura 1)1483. 
Il rinvenimento «ad ovest della canaletta principale», presumibilmente all’interno 
dell’abitato, di una laminetta votiva bronzea che reca incisa a graffito l’iscrizione Iuno 
ha portato ad ipotizzare che nel luogo di culto Giunone fosse associata ad Ercole1484. 
Il tempio, da inserire probabilmente nel territorio della colonia latina di Hadria1485, 
sorgeva in una posizione topografica piuttosto rilevante: nel punto d’incontro tra i fiumi 
Vomano e Mavone e lungo il tratto conclusivo della via Salaria1486. L’edificio, di 
dimensioni modeste (m. 8,29 x 15,68) e di pianta rettangolare, era orientato nordest-
sudovest ed impostato su di un podio in opera incerta con cornici superiori e inferiori 
modanate in pietra del tipo a cyma reversa (Tavola XXIV, figura 1)1487 che trovano 
confronti stringenti nelle cornici dei podi dei templi di Vastogirardi e di S. Giovanni in 
Galdo nel Sannio Pentro, databili rispettivamente tra il 130 e il 120 a.C. e dopo il 104 
a.C. (Tavola XXIV, figura 2)1488, e in quelle del tempio di Fontecchio in area vestina, 
realizzato nella seconda metà del II sec. a.C. e ricostruito in epoca flavia1489. È possibile 
che l’edificio mancasse di una gradinata di accesso come sembrerebbe far pensare la 
linea continua della fronte orientale, quella di ingresso, del tempio1490. A questa ipotesi 
potrebbe però ostare l’iscrizione CIL IX, 5047 che ricorda l’apprestamento di un muro, 
di una gradinata e di una crepidine da parte di due magistri1491. In ogni caso la possibile 
assenza di una gradinata di accesso al piano del sacello avvicinerebbe ulteriormente il 
nostro tempio a quello di S. Giovanni in Galdo, anch’esso privo di un tale 
apprestamento1492. Lo scavo del 1928 ha inoltre evidenziato la presenza, dietro il muro 
di fondo del tempio, di alcuni pozzi e di due file di otto colonne, che potrebbero 
costituire parte del braccio di un portico che circondava l’edificio di culto1493. Una sorta 
                                                 
1483 CIL I2, 3295, p. 1051. 
1484 GUIDOBALDI 1995, p. 268, nota 73. 
1485 STRAZZULLA 2006, p. 89 
1486 GUIDOBALDI 1995, p. 268; STRAZZULLA 2006, p. 89. La Guidobaldi identifica questa via con la 
Cecilia. 
1487 GUIDOBALDI 1995, p. 266; STRAZZULLA 2006, p. 89. 
1488 COARELLI-LA REGINA 1984, pp. 257 ss. (Vastogirardi), pp. 295 ss. (S. Giovanni in Galdo). Sul 
tempio di S. Giovanni in Galdo vd. anche CAPINI 1996, pp. 63 ss. Cfr. GUIDOBALDI 1995, p. 266. 
1489 COARELLI-LA REGINA 1984, pp. 30-31; GUIDOBALDI 1995, p. 266. 
1490 GUIDOBALDI 1995, pp. 266-267; STRAZZULLA 2006, p. 89. 
1491 Vd. sopra, nota 1481. 
1492 COARELLI-LA REGINA 1984, p. 296; GUIDOBALDI 1995, pp. 266-267. 
1493 GUIDOBALDI 1995, p. 267. 
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di recinto sacro simile, ancora una volta, a quello del tempio di S. Giovanni in Galdo e 
forma semplificata e ridotta dello schema del tempio B di Pietrabbondante1494. 
 
 
2. La decorazione architettonica in terracotta del tempio. 
 
Come detto, nel corso degli scavi eseguiti nel 1928 vennero alla luce numerosi 
frammenti della decorazione fittile del tempio, oggi esposti al Museo di Teramo, che 
permettono una ricostruzione, seppur parziale, del sistema di rivestimento del tetto1495. 
Il materiale conservato al Museo Civico Archeologico di Teramo comprende: 
- sima decorata con una cornice strigilata terminante inferiormente con un piccolo 
toro, una fascia piana ed un grande toro, tipica della coropolastica templare etrusca 
(Tavola XXV, figura 2)
1496. 
- cornice di coronamento traforata e lavorata a stampo (Tavola XXV, fig. 3)1497. È 
decorata sul piano superiore da palmette a sette lobi, al centro da un motivo a girandole 
a tre braccia alternate a volute a forma di otto e, inferiormente, da piccoli archi 
capovolti. Diffuso in area laziale ed etrusca a partire soprattutto dal III sec. a. C.1498, il 
tipo è documentato in area medio-adriatica a Villalfonsina, ad Alba Fucens1499 e, a 
partire dal II sec. a.C., anche nell’ager Praetuttianus, a Colle S. Giorgio1500 e ad Atri. 
- tre antepagmenta decorati con elementi vegetali e animali ad altorilievo rifiniti a 
stecca (Tavola XXV, fig. 4)1501. Questa tipologia decorativa ha probabilmente origine 
in ambito etrusco-laziale nel II sec. a.C.1502 ed è ampiamente attestata in area centro-
italica a Chieti1503, a Schiavi d’Abruzzo1504 e, in territorio pretuzio, a Colle S. 
Giorgio1505, a Teramo1506 e a Cortino1507. 
                                                 
1494 COARELLI-LA REGINA 1984, p. 298; GUIDOBALDI 1995, p. 267. 
 
1495 STRAZZULLA 2006, p. 89-90; MUSCIANESE CLAUDIANI 2006, pp. 267 ss. 
1496 MUSCIANESE CLAUDIANI 2006, p. 267. 
1497 MESSINEO-PELLEGRINO 1986, figg. 89, 91; MUSCIANESE CLAUDIANI 2006, p. 267. 
1498 Si veda ad esempio MANCA DE MORES-PAGLIARDI 1986, p. 52, nn. 6-7, tav. XXVII, nn. 1-5; 
STRAZZULLA 1987, tab. V; FORTE 1992, p. 196, tav. XII, a (Luni); COMELLA 1993, tavv. 4a, 17a, 
18a (Falerii).  
1499 FAUSTOFERRI 1997, p. 71, scheda 1 (Villalfonsina); LIBERATORE 2001, pp. 268-281, fig. 4 
(Alba Fucens). 
1500 IACULLI 1993, fig. 25. 
1501 MUSCIANESE CLAUDIANI 2006, p. 267. 
1502 Vd. ad esempio STRAZZULLA 1987, tab. IVb; MAGGIANI 1992, p. 261, fig. 4 (Sovana); 
CIAMPOLTRINI-RENDINI 1994, pp. 65-66, figg. 4-5 (Lucca); KAENEL 1994, pp. 119-120, fig. 16 
(Fregellae). 
1503 CAMPANELLI-SANZI DI MINO 1997, pp. 45-46. 
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- Cinque antepagmenta decorati con palmette alternate e rovesciate entro spirali 
(Tavola XXVI, fig. 1)
1508. Questa tipologia attestata sin dal VI sec. a.C. a Pyrgi1509 e 
diffusa a partire dal V sec. a.C. nei maggiori centri etrusco-laziali1510, è documentata nel 
II secolo anche in area centro-italica, a Chieti1511, Vacri1512, Isernia1513 e, nell’ager 
Praetuttianus, ad Atri, Teramo1514, Colle S. Giorgio1515 e Cortino1516. 
- Lastra con raffigurazione di &ike su biga (Tavola XXVI, figura 2). La 
decorazione è nota dal II sec. a.C. ed è documentata oltre che nel territorio pretuzio, a 
Cortino1517, anche a Suasa, nelle vicinanze di Civitalba Marche1518, Assisi,  
Fregellae1519, Bettona1520, Tarquinia1521 ed Alba Fucens1522. 
- Tre antefisse raffiguranti una Potnia Theron alata in posizione frontale con ai 
fianchi due pantere rampanti, di cui la dea afferra le zampe anteriori (Tavola XXVI, 
figure 3-4)
1523. Il tipo di antefissa è noto già dalla fine del IV sec. a.C.1524, anche se la 
sua grande diffusione in area etrusco-laziale è documentata a partire dal III1525 e, 
soprattutto, nel II secolo1526. Esemplari di queste antefisse sono noti anche in 
Abruzzo1527 e in territorio pretuzio a Cortino, Campovalano, Teramo1528 e Atri. 
                                                                                                                                               
1504 LAPENNA-IACULLI 1997, pp. 83-84, schede 3-9. 
1505 IACULLI 1993, figg. 40-63. 
1506 SAVINI-TORRIERI 2002, p. 81. 
1507 STRAZZULLA 2006, pp. 90-91; MUSCIANESE CLAUDIANI 2006A, pp. 272-273. 
1508 MUSCIANESE CLAUDIANI 2006, pp. 267-268. 
1509 STRAZZULLA 1987, tab. VII. 
1510 MANCA DE MORES-PAGLIARDI 1986, pp. 51-52, tav. XXVIII, 2 (Fregellae); FORTE 1992, tipo 
I, p. 192, tavv. IX, a, XXI, c-d; tipo II, p. 190, tavv. VIII, b, XXI, a-c (Luni); ROMUALDI 1992, pp. 278 
ss., tavv. VIIc, VIIIb, XXIa-c (Populonia); COMELLA 1993, tavv. 6a, 17a, 18a, 19a-b (Falerii); 
MANCA DE MORES 1993, p. 312, fig. 2 (Ardea); RESCIGNO 1999, pp. 286-287, figg. 33-36 (Norma). 
1511 CAMPANELLI 1994, pp. 136, fig. 14; ead. 1997A, p. 36, scheda 5.  
1512 LA TORRE-IACULLI 1997, p. 56, scheda 5. 
1513 TERZANI 1996, pp. 147-153, p. 152, tav. III. 
1514 SAVINI-TORRIERI 2002, p. 81. 
1515 IACULLI 1993, tav. VI. 
1516 MUSCIANESE CLAUDIANI 2006A, p. 273. 
1517 MUSCIANESE CLAUDIANI 2006A, p. 273. 
1518 LANDOLFI 1994, pp. 73-74, fig. 3. 
1519 MANCA DE MORES-PAGLIARDI 1986, tav. XXXVII, 7. 
1520 STRAZZULLA 1990, pp. 121-122, fig. 46. 
1521 STRAZZULLA 1990, p.121, fig. 45. 
1522 IACULLI 1982-83, pp. 57-84.  
1523 MUSCIANESE CLAUDIANI 2006, p. 268. 
1524 COMELLA 1993, tav. 26a. 
1525 A proposito vd. PENSABENE-SANZI DI MINO 1983, pp. 118-119, tav. XLVII (Roma).  
1526 MANCA DE MORES-PAGLIARDI 1986, p. 51, tav. XXVI, nn. 2, 6-7; GATTI 1995, pp. 102, 117, 
fig. 34 (Praeneste). 
1527 CAMPANELLI-IACULLI 1997, pp. 47-49, schede 1-7 (Chieti); IACULLI 1993, p. 99, schede 1-6 
(Colle S. Giorgio); LAPENNA-IACULLI 1997, pp. 87-88, scheda 1; FAUSTOFERRI 1997, p. 73, 
scheda 12 (Villalafonsina).  
1528 SAVINI-TORRIERI 2002, p. 81. 
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- Frammento di altorilievo con parte di quadriga (Tavola XXVI, figura 5)1529. Sono 
riconoscibili quattro cavalli affiancati che schiacciano il corpo di un gigante di cui sono 
visibili il busto, le braccia e le gambe terminanti in spirali pisciformi. Si tratta con ogni 
probabilità della raffigurazione di una Gigantomachia, rappresentata in maniera simile 
su due gemme conservate al Museo Archeologico di Firenze e a Budapest, datate 
rispettivamente in età augustea e in età imperiale1530. 
- Altorilievo frammentario con rappresentazione di personaggio maschile, privo di 
attributi significativi, con un chitone che, tenuto all’altezza del bacino dalla mano 
sinistra, ricopre la parte posteriore delle gambe e la parte anteriore della gamba destra. 
Manca della testa, del braccio destro, parte del braccio sinistro, delle caviglie e dei piedi 
(Tavola XXVII, figura. 1)
1531. 
- Altorilievo frammentario con rappresentazione di Minerva forse seduta su trono 
(Tavola XXVII, figura 1)
1532. La divinità è identificabile grazie al Gorgoneion ed alle 
squame che decorano la sua corazza; veste un peplo stretto da una cintura sotto al seno. 
Un mantello ricade dalla spalla sinistra. Del trono è visibile solo un bracciolo a forma di 
fiore ed il piede che ha forma trapezoidale inferiormente, mentre superiormente è 
triangolare. La terminazione floreale del bracciolo trova confronto in una statua di culto 
in terracotta databile al II sec. a.C. proveniente dal lucus Angitiae1533 e in una statuetta 
in bronzo della dea Fortuna seduta da Pompei1534. 
- Frammento di altorilievo con parte di gamba, probabilmente pertinente ad un 
personaggio femminile nudo (Tavola XXVII, figura 1)1535. 
- Frammento di altorilievo raffigurante una base con quattro piedi di animale, due 
più ravvicinati da attribuire ad un uccello rapace, due, di cui uno in posizione più 
avanzata, pertinenti forse a dei felini, su cui poggiava il trono di Minerva (Tavola 
XXVII, figura 2). Zampe di felini decorano anche il trono della statuetta di Fortuna da 
Pompei già citata1536. 
 
                                                 
1529 MUSCIANESE CLAUDIANI 2006, pp. 268-269. 
1530 LIMC IV, 1, p. 212, Gigantes 55-56 (Vian). 
1531 MESSINEO-PELLEGRINO 1986, fig. 88; MUSCIANESE CLAUDIANI 2006, p. 269. 
1532 MUSCIANESE CLAUDIANI 2006, p. 269. Su Atena seduta su trono vd. LIMC II, 1, pp. 959 ss. 
(Penkova); su Atena-Menerva-Minerva seduta nel mondo etrusco-romano vd. LIMC II, 1, pp. 1059-1060, 
Athena/Menerva 122-127 (Colonna); pp. 1092-1094, Athena/Minerva 256-280 (Canciani).  
1533 LIBERATORE 2004, pp. 45-50, in part., p. 48. 
1534 LIMC VIII, 1, p. 132, Tyche/Fortuna 109 (Rausa). 
1535 STRAZZULLA 2006, p. 89. 
1536 Vd. nota 1534. 
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3. La stipe votiva. 
 
Nel 1976, nella zona settentrionale dell’abitato, ad ovest del tempio, sotto il 
pavimento dell’ambiente &3, venne rinvenuta una serie di materiali, solitamente 
interpretati come stipe votiva1537, ma per i quali, più recentemente, è stata proposta una 
provenienza funeraria (Tavola XXVIII, figura 1)1538. 
La cosiddetta stipe votiva comprende alcuni materiali conservati oggi al Museo 
Civico Archeologico di Teramo1539: 
- Coppa su alto piede a vernice nera databile tra la fine del II e il I sec. a.C. (Tavola 
XXVIII, figura 2); 
- Vaso su alto piede a vernice nera databile tra la fine del II e il I sec. a.C. (Tavola 
XXVIII, figura 2); 
- Cinque patere a vernice nera con graffite sulla parete esterna le sigle C& e CI& 
databili tra la fine del II e il I sec. a.C. (Tavole XXVIII, figura 3; XXIX, figura 1); 
- Tazza e coppa a vernice nera databili al periodo tardo repubblicano (Tavola 
XXIX, figura 2); 
- Due pissidi a vernice nera databili tra la metà del II e la prima metà del I sec. a.C. 
Una delle due presenta graffita sulla parete esterna la sigla CI& (Tavola XXIX, figura 
3); 
- Due coperchi di ceramica comune; 
- Due lagynoi in ceramica depurata acroma inquadrabili intorno al I sec. a.C. 
(Tavola XXIX, figura 4); 
- Quattro anfore con anse con attacchi a volute databili tra il II e il I sec. a.C. 
(Tavola XXIX, fig. 5); 
- Bacile di ceramica comune (Tavola XXIX, figura 6); 
- Vaso plastico a forma di gallo databile tra il II e il I sec. a.C. (Tavola XXX, fig. 
1); 
- Vaso plastico in forma di vecchia ebbra databile tra il II e il I sec. a.C. (Tavola 
XXX, figura 2); 
- Arula parallelepipeda con scena di Amazzonomachia1540 databile al II sec. a.C. 
(Tavola XXX, figura 3); 
                                                 
1537 Vd. ad esempio GUIDOBALDI 1995, p. 269. 
1538 STRAZZULLA 2006, pp. 89-90. 
1539 GUIDOBALDI 1995, pp. 269-270; MUSCIANESE CLAUDIANI 2006, pp. 269 ss. 
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-  Arula parallelepipeda con Dioniso o Menade che cavalca una pantera databile al 
II sec. a.C. (Tavola XXX, figura 4); 
- Pendaglio bronzeo a forma di fallo; 
- Due serrature di bronzo; 
- Tappo di bronzo; 
- Tre piccole maniglie di bronzo; 
- Vari materiali in osso tra cui astragali e stecche forse riferibili alla decorazione di 
un cofanetto; 
 
Il materiale sembra dunque ascrivibile omogeneamente al periodo tra II e I sec. a.C. 
I pezzi principali della cosiddetta stipe votiva sono costituiti indubbiamente dalle due 
lagynoi, dai vasi plastici e dalle arule. I primi erano vasi contenitori di vino utilizzati 
durante i banchetti e, specialmente, durante le feste dionisiache dei Lagynophoria 
istituite alla fine del III sec. a.C. da Tolomeo IV1541. Il tema dionisiaco ritorna poi nel 
vaso plastico con anus ebria e nell’arula con Dioniso o Menade su pantera. Nel primo 
caso, già da tempo è stato riconosciuto che la statua ellenistica della Vecchia Ubriaca di 
Mirone il Giovane, che doveva rappresentare una vecchia prostituta ubriaca1542, regge 
significativamente tra le mani proprio una lagynos1543. 
Per quelli che ipotizzano il carattere votivo del deposito, tutti questi riferimenti al 
mondo dionisiaco costituirebbero l’indizio di “una forte impronta bacchica” del culto 
erculeo di Basciano1544, caso certamente non unico visto che anche a Roma1545 e, per 
rimanere nell’ambito del territorio pretuzio, a S. Maria a Vico1546 sono documentati casi 
in cui i legami tra culti dionisiaco ed erculeo si rinsaldano nel momento del banchetto. 
Secondo la Strazzulla, invece, sembrerebbe più probabile che i materiali vadano 
riferiti ad un corredo funerario1547. Con questa ipotesi si accorderebbero, per la studiosa, 
da un lato, i dati di scavo che pongono il luogo di ritrovamento nell’abitato, ad una certa 
distanza dal tempio1548, dall’altro gli stessi oggetti pertinenti più ad un contesto funebre 
che non ad un contesto votivo. Questo varrebbe ad esempio per le anfore, per le stesse 
                                                                                                                                               
1540 STRAZZULLA 1977, pp. 86 ss., 91 ss. 
1541 TORELLI 1993A, p. XXII. Sulle lagynoi vd. da ultima SCIARMA 2005. 
1542 ZANKER 1989. 
1543 TORELLI 1993A, p. XXII. 
1544 GUIDOBALDI 1995, p. 270. 
1545 NISTA 1991. Cfr. infra, cap. III, p. 188, nota 755. 
1546 Vd. sopra, pp. 299 ss. 
1547 STRAZZULLA 2006, pp. 89-90. 
1548 Questa proposta crea però un altro problema, quello della presenza di tombe all’interno dell’abitato. 
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lagynoi1549 e per le arule, per le quali si conosce però soprattutto una destinazione 
votiva1550. A questa ipotesi sembrerebbe ostare proprio la localizzazione del 
rinvenimento del materiale all’interno del vicus; se, infatti, accogliessimo la proposta 
interpretativa della Strazzulla bisognerebbe ipotizzare la presenza di tombe all’interno 
dell’abitato. Si accorda però con l’ipotesi della Strazzulla una pianta del contesto di 
rinvenimento della cosiddetta stipe votiva sulla quale, in prossimità del materiale, è 
rappresentato uno scheletro (Tavola XXVIII, figura 1).  
 
 
4. Il culto del tempio di San Rustico di Basciano. 
 
Come abbiamo già visto si è soliti attribuire ad Ercole la titolarità del tempio di S. 
Rustico di Basciano esclusivamente sulla base dell’iscrizione CIL I2, 3294 con dedica al 
dio. Se solitamente una semplice iscrizione con dedica ad una divinità proveniente da 
un’area sacra non ci fornisce una prova sicura della sua titolarità dell’edificio di culto, 
sono note infatti nei santuari dediche a divinità diverse da quelle titolari del culto1551, è 
anche vero che la nostra base iscritta costituisce l’unica testimonianza di devozione ad 
un dio proveniente dalla zona del tempio. Sulla base di queste premesse, è dunque 
possibile affermare che il tempio fosse dedicato ad Ercole. Sull’associazione di Giunone 
al culto, che sarebbe documentata dalla laminetta bronzea iscritta Iuno, sembrerebbero 
sussistere invece più dubbi, viste soprattutto le notizie poco chiare sulle circostanze e 
sul luogo del suo rinvenimento, avvenuto presumibilmente all’interno dell’abitato nel 
quale era il tempio. Vista però la modestia dell’abitato, non appare probabile l’esistenza 
al suo interno di un ulteriore luogo di culto; la laminetta bronzea potrebbe quindi 
realmente attestare l’associazione di Giunone ad Ercole. 
Purtroppo, la frammentarietà degli altorilievi fittili che decoravano il tetto 
dell’edificio non permette una precisa ricostruzione della scena rappresentata. A tal 
proposito, la Strazzulla, sulla base della dedica del tempio ad Ercole e della 
compartecipazione al culto di Giunone, propone un’ipotesi interpretativa del soggetto 
                                                 
1549 TORELLI 1993A, p. XXII. 
1550 STRAZZULLA 1977, pp. 86 ss. 
1551 Si può menzionare a mero titolo esemplificativo l’iscrizione proveniente da Palestrina che attesta la 
dedica di statue di Antonino Pio, di Ecate, di Apollo, di Isityche, di Spes e di Minerva nel tempio della 
Fortuna Primigenia (CIL XIV, 2867=ILS 3686; a proposito vd. COARELLI 1994).   
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che decorava columen e mutuli del tetto1552. La studiosa, notando le minori dimensioni 
della figura di Minerva seduta rispetto a quelle del personaggio maschile e dell’altra 
figura femminile stanti e la sua posizione, girata su se stessa e volta a destra, propone di 
collocarla lateralmente, sul mutulo di sinistra. La dea, assisa, assisterebbe ad una scena 
alla quale partecipano anche una divinità femminile nuda e un personaggio maschile. La 
scena rappresentata potrebbe essere, secondo lei, quella dell’ingresso di Ercole 
all’Olimpo e del suo matrimonio con Ebe, presenziato dalle divinità maggiori, tra le 
quali potrebbe essere, oltre Minerva, anche Venere-Afrodite. L’adolescente seminudo 
rappresentato su uno degli altorilievi superstiti1553, infine, potrebbe essere identificato 



















                                                 
1552 STRAZZULLA 2006, p. 89. 
1553 Vd. sopra, p. 306, nota 1531. 
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12. LO SPECCHIO CO HERECELE E MLACUCH DALLA 







1. La raffigurazione sullo specchio. 
 
Da una ricca sepoltura femminile della necropoli di Atri proviene il noto specchio 
etrusco con raffigurazione del ratto di Mlacuch ad opera di Ercole-Herecele (Tavola 
XXXI, figure 1-2). Abbiamo già discusso altrove di questo documento1554, basti qui 
ricordare che Mlacuch va con ogni probabilità identificata con Bona Dea e che il ratto 
costituisce il preludio dello stupro, cui accenna Giustino1555, compiuto da Ercole ai 
danni della dea. Il legame, che sfocia in opposizione, di Bona Dea con Ercole a Roma si 
deve, da un lato alla sovrapposizione a livello mitico del dio a Fauno e 
all’identificazione di Bona Dea con Fauna, paredra di Fauno, dall’altro alle esclusioni 
rituali speculari di donne e uomini, rispettivamente dai culti di Ercole all’Ara Massima 
e di Bona Dea1556. 
Il risvolto funerario, oltre che erotico, del ratto e dello stupro è stato da tempo 
notato1557. La violenza sessuale sulle fanciulle, in special modo vergini, rappresenta 
simbolicamente la loro morte rituale, che è, a sua volta e generalmente, il mezzo 
attraverso cui un individuo, di ambedue i sessi, accede ad una nuova condizione. In 
particolare, nel panorama mitologico, lo stupro di una vergine, spesso ad opera di 
divinità, precede il matrimonio e la maternità della ragazza, costituendo lo strumento 
che attua il passaggio dalla condizione di vergine a quella di donna che può sposarsi ed 
avere figli. Emblematiche a tal riguardo sono le tradizioni relative allo stupro e 
all’uccisione di Fauna-Bona Dea1558. In particolare, una di queste tradizioni voleva che 
Fauno, dopo aver bastonato e ucciso la moglie, si sarebbe pentito del suo gesto e 
                                                 
1554 Vd. infra, cap. III, pp. 195-196. 
1555 Iust. XLIII, 1, 9. 
1556 A proposito di tutto questo vd. cap. III, pp. 190 ss. 
1557 Vd. ad es. BURKERT 1981, pp. 183 ss.  
1558 Vd. infra, cap. III, pp. 190 ss. 
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avrebbe istituito un culto in onore della moglie1559: Fauna diventa dunque divinità, 
assurge ad una nuova condizione, dopo essere stata battuta, il che equivale a 
violentata1560, e uccisa da Fauno. 
La raffigurazione del ratto di Bona Dea ad opera di Ercole in un contesto funerario 
doveva dunque richiamare, attraverso l’allusione alla morte rituale che segna il 
passaggio della fanciulla da vergine a donna, il passaggio ultimo dell’esistenza umana, 
quello dalla vita alla morte, non più rituale ma reale. D’altro canto è altresì probabile 
che questa specifica rappresentazione, come quella del ratto di Persefone1561, doveva 




















                                                 
1559 Lact. I, 22, 11; cfr. anche Plu., quaest. Rom. 20; Arn. V, 18. 
1560 A proposito vd. PICCALUNGA 1964, pp. 223-224. 
1561 Sull’accostamento in senso funerario tra il ratto di Mlacuch e quello di Persefone vd. COLONNA 










La ricerca sin qui svolta sulla diffusione del culto di Ercole lungo il percorso della 
via Salaria ha permesso d’individuare tracce non cospicue, come magari ci si poteva 
aspettare, ma sicuramente significative della devozione al dio clavigero. 
Le testimonianze individuate ammontano ad un numero complessivo di quarantuno 
unità (Carta II) databili in un arco cronologico molto ampio che va dalla fine 
dell’epoca arcaica dei tre bronzetti provenienti dall’area di Ascoli Piceno (schede 9-11) 
agli inizi del II sec. d.C. o alla fase di passaggio tra II e III sec. d.C., come documentato 
rispettivamente dal decreto dei cultores Herculis di S. Maria a Vico (scheda 23) e, forse, 
dalla dedica ad Hercules Victor da parte di un Ateius Capito dal territorio dell’antica 
Crustumerium (scheda 2). La natura dei documenti attestanti il culto del dio è piuttosto 
omogenea: si tratta in gran parte di bronzetti (17) ed iscrizioni (16, di cui una su peso), 
ma non mancano statuette fittili del dio (2) e un frammento di coppa a vernice nera 
appartenente alla classe delle «Heraklesschalen» (Carta III). 
Da un attento esame della cronologia delle testimonianze archeologiche ed 
epigrafiche emerge chiaramente come la quasi totalità della documentazione a 
disposizione sia databile in epoca repubblicana (Carta IV). Oltre ai bronzetti (la cui 
datazione, spesso eseguita su pura base stilistica vista l’assenza di un preciso contesto di 
rinvenimento, rimane comunque controversa) che è forse possibile collocare in un arco 
cronologico che va dalla fine dell’epoca arcaica alla tarda età ellenistica, alla statuetta 
fittile dall’area di Crustumerium databile nella tarda età repubblicana (scheda 3) e al 
frammento di «Heraklesschale» da Cures collocabile nella seconda metà del III sec. a.C. 
(scheda 4), sono soprattutto le iscrizioni a costituire un prezioso indizio di questa 
“preminenza” repubblicana delle attestazioni del culto di Ercole lungo la Salaria (Carta 
IV). Di sedici epigrafi rintracciate, infatti, ben dieci sono databili in epoca repubblicana 
(schede 5, 7, 16.1, 16.2, 17, 19, 20.1, 20.3, 20.4, 25) e, più precisamente, nella fase 
tardorepubblicana, tra il II e il I sec. a.C.; solo quattro, invece, sono di età imperiale 
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(schede 2, 6, 18, 23). Per due iscrizioni, non più rintracciabili, non è stato possibile 
fornire una datazione (schede 14, 22). 
Per quanto riguarda invece la distribuzione topografica lungo il percorso della via 
delle singole attestazioni è senza dubbio di un certo interesse notare come la maggior 
parte delle testimonianze archeologiche ed epigrafiche provengano dalla Sabina interna 
e, più in particolare, dagli agri Reatinus e Amiterninus1562, e dall’area pretuzia (Carte 
II-IV): dal Reatino provengono tre iscrizioni con dedica al dio (schede 5-7)1563, due 
repubblicane e una probabilmente di epoca imperiale; dall’Amiternino vengono, invece, 
oltre al deposito votivo costituito da dodici bronzetti (scheda 13), sei iscrizioni (schede 
14, 16.1-19), di cui quattro repubblicane; dall’ager Praetuttianus provengono infine sei 
epigrafi (schede 20.1, 20.3-20.4, 22-23, 25), di cui quattro repubblicane. Quindi, delle 
sedici iscrizioni totali con dedica ad Ercole che è stato possibile individuare lungo il 
corso della Salaria, quindici, cioè la quasi totalità, sono state rinvenute forse non 
casualmente lungo quello che abbiamo considerato il ramo principale e il più antico 
della via, quello cioè che da Rieti ed Antrodoco giungeva nell’Amiternino e da qui, 
attraverso il territorio pretuzio, raggiungeva le saline di Atri1564. Scarse, anche se 
piuttosto antiche, sono invece le testimonianze del culto erculeo lungo l’altro ramo della 
via che si staccava all’altezza di Antrodoco: queste si limitano infatti ad un bronzetto 
rinvenuto in località Costa S. Martino, non distante dal paese di Amatrice (scheda 8) , e 
ai tre bronzetti conservati al Museo Archeologico di Ascoli Piceno (schede 9-11). 
Purtroppo non è stato possibile verificare l’esistenza di un rapporto tra culto di 
Ercole e commercio e distribuzione del sale lungo il percorso della via che, come ci 
viene riferito dalle fonti antiche, permetteva il trasporto del prezioso bene da Roma in 
Sabina. Nonostante, infatti, la via si dipartisse dal Foro Boario sede del culto di un 
Ercole, quello dell’Ara Massima, dispensatore di sale1565, non è stato possibile, sulla 
base della documentazione disponibile, individuare nessun rapporto sicuro tra il culto 
del dio e il sale. L’unico ipotetico indizio di un possibile legame lo ricaviamo da una 
notizia, purtroppo non più verificabile, dello storico teramano N. Palma che ricordava il 
rinvenimento di un bronzetto erculeo nei pressi della chiesa di S. Angelo a Salino, nel 
                                                 
1562 Vale la pena ricordare che anche nell’ager &ursinus, terzo distretto territoriale della Sabina più 
interna, raggiunto non dalla Salaria ma da suoi diverticoli, il culto di Ercole è documentato già in epoca 
molto antica da testimonianze piuttosto significative (a proposito vd. EPIGRAFIA 1991, p. 403, n. 138; 
SupplIt 13, pp. 68-73, nn. 2-4; STALINSKI 2001).    
1563 Alle iscrizioni schedate bisogna poi aggiungere quella di recente acquisizione presentata al Convegno 
su Lazio e Sabina del dicembre 2007 e non ancora pubblicata. 
1564 Vd. infra, cap. I, pp. 27 ss. 
1565 Vd. infra, cap. III, pp. 174 ss.  
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circondario di Tortoreto, chiesa che sorgeva sopra i resti di un edificio antico, forse un 
tempio (scheda 24). In particolare il toponimo a Salino sembra indicare la presenza 
nell’area di giacimenti di sale e, di conseguenza, dovrebbe documentare che la chiesa 
sorgeva in prossimità di saline.  
Dalla ricerca è emerso poi che le attestazioni del culto provengono quasi sempre da 
aree extraurbane raggiunte dalla Salaria o da suoi diverticoli. Soffermandoci in 
particolar modo sui documenti epigrafici, si può sottolineare come di sedici iscrizioni 
complessive solo due di natura votiva siano state rinvenute in un centro urbano: si tratta 
rispettivamente dell’epigrafe che ricorda la dedica a Giove Ottimo Massimo, Minerva, 
Fortuna ed Ercole proveniente da Rieti (scheda 7), e di quella, con dedica ad Ercole da 
parte di un dispensator, rinvenuta nel centro di Amiternum (scheda 14). Per quanto 
riguarda invece le attestazioni archeologiche solo il frammento di «Heraklesschale» 
rinvenuto nell’area del centro urbano di Cures Sabini potrebbe costituire la prova 
dell’esistenza di un altro culto urbano. Tutte le altre testimonianze del culto provengono 
da aree extraurbane: in particolar modo, fuori dai centri sono ubicati tutti i luoghi di 
culto e i templi dedicati ad Ercole o nei quali è comunque attestata la devozione al dio 
(Carta V):  il santuario “di confine” della Colonia Agricola Romana, nel territorio di 
Crustumerium, probabilmente dedicato a più divinità, tra le quali doveva comparire 
anche Ercole (scheda 3), il luogo di culto di Hercules a Contigliano, sul colle di Santo, 
in prossimità di Rieti (scheda 5), l’area sacra di Costa S. Martino non lontano 
dall’odierno paese di Amatrice (scheda 8), il probabile tempio sul colle di S. Vittorino, 
sopra il centro romano di Amiternum (scheda 16.1-16.2) e i templi di Ercole di 
Montorio al Vomano, di S. Maria a Vico e di S. Rustico di Basciano in area pretuzia 
(schede 20.1-20.4, 23, 25).  
L’ubicazione di templi o luoghi di culto dedicati al dio clavigero all’esterno di 
centri urbani non costituisce certamente una novità1566; in particolare, la loro posizione 
lungo il percorso della via Salaria, via utilizzata per il trasporto del sale in Sabina ma 
probabilmente anche via della transumanza orizzontale mediante la quale i pastori 
provenienti dalla Sabina raggiungevano durante l’inverno la costa laziale, permette di 
collegarne la presenza alla pratica della pastorizia transumante1567. A tal proposito è 
emblematica la posizione del tempio di Ercole e Venere di Montorio al Vomano: lungo 
                                                 
1566 Vd. ad esempio TORELLI 1993, pp. 108 ss.; COARELLI 1995, pp. 202-205; MASSA-PAIRAULT 
1998, p. 233. 
1567 Sull’allevamento transumante in Sabina si vedano soprattutto PASQUINUCCI 1990; TOZZI 1996. 
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il percorso della Salaria, all’incrocio tra questo e la diramazione del tratturo L’Aquila-
Foggia che da Montesilvano risaliva fino a Montorio1568.   
Un altro dato topografico da tenere in considerazione è costituito dal rapporto che è 
stato possibile riconoscere tra templi erculei e insediamenti vicani: in tutti i casi in cui è 
documentata con sicurezza o relativa sicurezza l’esistenza di un tempio di Ercole, 
questo sorge all’interno o in prossimità di un vicus (Carta V)1569: si pensi al probabile 
tempio di Ercole nel vicus Forensis a S. Vittorino1570, al tempio di Ercole e Venere nei 
pressi di Montorio al Vomano realizzato da magistri vici in seguito ad una decisione del 
vicus, localizzabile nei pressi dell’odierno paese di Montorio1571, al tempio di Ercole di 
S. Maria a Vico in rapporto con un vicus Stramentarius o Stramenticius1572 e all’aedes 
con ogni probabilità dedicata ad Ercole di S. Rustico di Basciano che sorgeva 
all’interno di un “villaggio”1573. Anche il rapporto tra luoghi di culto dedicati ad Ercole 
e vici non costituisce una novità: in un suo articolo sui santuari rurali apparso agli inizi 
degli anni Novanta, C. Letta1574 aveva infatti già individuato alcuni casi in area italica di 
santuari o templi del dio clavigero che sorgevano all’interno o in prossimità di 
insediamenti vicani; a riguardo si possono citare i casi di Paganica, piccolo paese a sud 
dell’Aquila, nei pressi del quale deve essere localizzato il vestino vicus Fificulanus sede 
della corporazione degli iuvenes Fificulani Herculis cultores1575 e di un santuario di 
Ercole1576, e di Villerose e di S. Angelo di Civitella di Nesce nell’antico ager 
Aequiculanus1577. A questi casi, noti da tempo, si deve aggiungere quello recentemente 
indagato dalla Soprintendenza per i Beni Archeologici dell’Abruzzo in località Polmare 
di Cansano nel territorio dell’antica Sulmo: si tratta di un santuario su due terrazze 
dedicato ad Ercole, Cerere e Venere1578 le cui fasi di vita, che vanno dal IV sec. a.C. al 
II sec. d.C., sono in intima relazione con un centro fortificato e con un abitato di 
carattere sparso1579. 
                                                 
1568 Vd. infra, cap. IV, p. 290. 
1569 L’unica eccezione è costituita dal tempio erculeo di Amiternum che però va forse interpretato come 
edicola privata (vd. infra, cap. II, scheda 14).  
1570 Vd. infra, cap. IV, pp. 274 ss. 
1571 Vd. infra, cap. IV, pp. 290 ss. 
1572 Vd. infra, cap. IV, pp. 299 ss. 
1573 Vd. infra, cap. IV, pp. 302 ss. 
1574 LETTA 1992. 
1575 CIL IX, 3578=ILS 7306. 
1576 NSc 1902, pp. 470 ss.=AE 1914, 271. A proposito vd. LETTA 1992, pp. 114-115. 
1577 CIL IX, 4103-4104=I2, 1827. Cfr. LETTA 1992, p. 115, nota 34 (Villerose); ALVINO 1995, pp. 477 
ss. (S. Angelo di Civitella di Nesce). 
1578 TUTERI 2005. 
1579 TUTERI 2005, p. 399. 
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 Le ragioni di questo legame tra culto di Ercole e insediamenti vicani sono forse 
deducibili dalla definizione festina di vicus rurale e dal nome di uno di questi “villaggi”, 
quello di S. Vittorino, cioè vicus Forensis. 
Il vicus è in Festo il luogo di residenza della popolazione rurale. I vici potevano 
essere sedi di una res publica, dove si amministrava la giustizia e si teneva il mercato 
periodico, oppure potevano essere privi di res publica e solamente centri di mercato. 
L’appellativo Forensis del villaggio sul colle di S. Vittorino, derivato con ogni 
probabilità dal sostantivo forum, sembrerebbe evidenziare un legame funzionale tra 
vicus e forum. Non casualmente allora, sempre secondo Festo, i fora erano come i vici 
luoghi sia di scambio sia di amministrazione della giustizia1580. 
Il vicus Forensis potrebbe essere dunque intepretato come “villaggio” che accorpa 
le funzioni di un forum, sede di mercato e forse dell’amministrazione della giustizia. 
Sembrerebbe pertanto possibile ipotizzare che il legame tra “villaggi” e culto erculeo sia 
proprio da ricercare nelle funzioni anche commerciali dei primi che troverebbero una 
corrispondenza nella valenza emporica del culto di Ercole in Italia, collegato a tutte le 
principali attività economiche e, in particolare, alla pastorizia. A proposito va ricordato 
che C. Letta ha notato come gran parte di questi santuari rurali in rapporto con le 
strutture insediative del vicus e del pagus siano dedicati ad Ercole o a Giove1581, 
entrambe divinità garanti dei giuramenti e degli accordi commerciali. 
Lungo il percorso della via è stato possibile rintracciare con sicurezza un solo luogo 
di culto preromano in cui sono presenti tracce di devozione ad Ercole, si tratta dell’area 
sacra individuata mediante ricognizioni in località Costa S. Martino, non distante dal 
paese di Amatrice, dove, insieme ad un bronzetto raffigurante l’Hercules Libans, è stato 
portato alla luce altro materiale votivo databile tra IV e III sec. a.C.1582. L’area sacra 
sorgeva non sul percorso della Salaria ma lungo un suo diverticolo, come altri santuari 
dedicati ad Ercole o nei quali il dio veniva venerato insieme ad altre divinità individuati 
nel corso della nostra ricerca. Si possono ricordare i casi più significativi: l’area sacra 
della Colonia Agricola Romana, non distante dall’antica Crustumerium, raggiunta da 
due diverticoli della via ma collegata direttamente a Roma già in epoca arcaica1583; il 
santuario di Hercules Sanctus sul colle di Santo a Contigliano ubicato lungo il 
diverticolo della via che si staccava poco prima di Rieti e che proseguiva verso 
                                                 
1580 Fest., p. 74 L. 
1581 LETTA 1992, pp. 117 ss. 
1582 Vd. infra, cap. IV, pp. 272-273. 
1583 Vd. infra, cap. IV, pp. 220 ss. 
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Piediluco e Terni1584; il tempio di Ercole di S. Maria a Vico toccato da due percorsi che 
avevano probabilmente la funzione di collegare i due rami della Salaria, quello 
“ascolano” e quello “pretuzio”1585. Per alcuni di questi diverticoli, ad esempio quelli che 
conducevano a Contigliano ed all’area sacra di Costa S. Martino, è ipotizzabile 
un’originaria funzione di percorsi della transumanza sfruttati dai pastori e dal 
bestiame1586. D’altro canto, è ragionevole pensare che in epoca antica esistesse una fitta 
rete di percorsi secondari che si dipartivano dal tracciato principale della Salaria che 
dovevano avere, tra le altre, la funzione di permettere l’approvvigionamento salino delle 
aree più periferiche della Sabina interna, ubicate non direttamente lungo l’asse viario 
principale.   
Ritornando alla cronologia delle attestazioni del culto erculeo lungo la Salaria, 
perlopiù databili in epoca repubblicana e, più precisamente, nella fase 
tardorepubblicana, è d’obbligo cercare di fornire una spiegazione ad una tale coerenza 
cronologica, sottolineata anche dalla datazione degli edifici di culto: ricordiamo il 
probabile tempio di S. Vittorino, la cui realizzazione va forse collocata nell’ambito della 
prima metà del I sec. a.C.; il tempio di Ercole e Venere nei pressi di Montorio al 
Vomano databile con precisione al 55 a.C.; l’aedes di S. Rustico di Basciano, la cui 
prima fase è di II sec. a.C. Ci si potrebbe chiedere, ad esempio, se, nonostante la 
distanza cronologica, questa diffusione del culto tra II e I sec. a.C. non sia ancora 
riconducibile alla conquista dei territori della Sabina interna e dell’ager Praetuttianus, 
avvenuta agli inizi del III sec. a.C., e alla deduzione di coloni nelle aree conquistate.  
Recentemente è stato infatti messo in luce come con la conquista romana dell’Italia e, 
specialmente, a seguito del vasto fenomeno di colonizzazione che investe le aree 
occupate, la diffusione del culto del dio clavigero riceva un nuovo impulso: è nella fase 
postcolonizzazione che, ad esempio, troviamo tracce di devozione ad Ercole in zone, 
come l’Umbria, che ne erano prive in epoca preromana1587. Emblematico a riguardo è 
proprio il caso dell’Umbria dove il culto del dio in epoca repubblicana è attestato solo in 
ambito coloniale1588. Ad una romanizzazione precoce e all’invio di coloni subito dopo la 
conquista della Sabina va con ogni probabilità attribuita la presenza del culto di 
                                                 
1584 Vd. infra, cap. IV, pp. 258-259. 
1585 Vd. infra, cap. IV, pp. 299 ss. 
1586 Sul rapporto tra santuario di Contigliano e vie della transumanza e in particolare sulla posizione 
centrale di Rieti nell’antico circuito delle vie armentizie si veda Varr., R. R. II, 2, 9; III, 17, 9; GABBA-
PASQUINUCCI 1979, pp. 112 ss., in part., p. 114; VAN WONTERGHEM 1992, p. 332. 
1587 SISANI 2007, pp. 97, 177, 182. 
1588 SISANI 2007, p. 177, nota 137. 
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Hercules a Cures Sabini, attestato da un frammento, databile nella seconda metà del III 
sec. a.C., della classe ceramica delle «Heraklesschalen», il cui centro di produzione è 
Roma1589.  
Purtroppo mancano attestazioni sicure del culto erculeo nelle uniche due colonie 
fondate nel territorio preso in esame e cioè quelle di Hadria  e di Castrum &ovum in 
area pretuzia, anche se non è irrilevante ricordare che il tempio di Ercole di S. Rustico 
di Basciano venga solitamente fatto rientrare nel territorio della colonia di Atri1590. 
La provenienza di gran parte delle iscrizioni dalle zone del Reatino, dell’Amiternino 
e dell’ager Praetuttianus, in cui l’elemento urbano sia prima sia dopo la conquista 
romana è praticamente assente e in cui l’organizzazione del territorio è dominata dalle 
strutture del vicus e del pagus1591, potrebbe portarci ad avanzare una diversa 
spiegazione, sempre ipotetica, di questa preminenza repubblicana o meglio 
tardorepubblicana delle attestazioni del culto del dio lungo la Salaria. Come premessa, è 
opportuno ricordare che di sedici iscrizioni con dedica ad Ercole rintracciate lungo il 
tracciato della Salaria, ben quindici provengono dal Reatino, dall’Amiternino e 
dall’ager Praetuttianus, e di queste quindici dieci sono di epoca tardorepubblicana. Se a 
questi dati aggiungiamo che delle dieci iscrizioni solamente una è stata rinvenuta in un 
centro urbano (l’epigrafe con dedica a Giove Ottimo Massimo, Minerva, Fortuna ed 
Ercole da Rieti) e che quindi le restanti nove provengono da un contesto rurale, e che 
tutti gli edifici di culto del dio individuati sorgono all’interno di un vicus o in rapporto 
con questo, ci apparirà lo stretto legame esistente tra culto di Ercole ed organizzazione 
del territorio per vici e pagi. Per una possibile spiegazione di questo legame rimando a 
quanto detto sopra sulla presenza di luoghi di culto erculei in corrispondenza di vici, 
adesso è opportuno soffermarsi invece, lo ripetiamo, sulla coerenza cronologica delle 
attestazioni del culto che potrebbe in via d’ipotesi essere ricollegata ai significativi 
mutamenti che investono le aree strutturate per pagi e vici e, più in generale, non 
urbanizzate, dopo la guerra sociale1592. 
In un recente contributo sui santuari dell’ager Praetuttianus, M. J. Strazzulla ha 
infatti sottolineato come proprio nel periodo successivo alla guerra sociale, i vici 
                                                 
1589 Vd. infra, cap. IV, pp. 229-231. 
1590 STRAZZULLA 2006, p. 89. Sul rapporto tra il vicus di S. Rustico di Basciano e la colonia di Atri vd. 
PELLEGRINO 1991, pp. 271-272. 
1591 Vd. ad esempio LETTA 1993, p. 33, nota 1. Su vici e pagi vd. da ultimo COARELLI 2007; id. 
2008A, pp. 21-22; cfr. infra, cap. IV, pp. 278 ss. Sull’organizzazione per pagi e per vici degli agri 
Reatinus, Amiterninus e Praetuttianus si vedano rispettivamente SPADONI-REGGIANI 1992, pp. 149 
ss.; SEGENNI 1985, pp. 66 ss.; GUIDOBALDI 1995, pp. 247 ss. 
1592 A proposito vd. ancora GABBA 1972. 
320 
 
tendano a strutturarsi in forme “paraurbane”, rinnovamento che forse dovette anche 
prevedere la realizzazione di nuovi edifici di culto o, più probabilmente, la 
monumentalizzazione di quelli preesistenti1593. La studiosa riporta come esempio di 
questo rapporto tra assunzione di una veste paraurbana da parte dei vici e realizzazione 
o monumentalizzazione di santuari il tempio di Ercole e Venere presso Montorio al 
Vomano, costruito nel 55 a.C. da tre magistri vici  a seguito di un decreto del vicus, al 
quale accosta l’analogo caso del tempio di Iuppiter Liber dedicato nel 58 a.C. nel vicus 
Furfensis in area vestina1594. A questi esempi, si potrebbe aggiungere, forse, quello del 
probabile tempio di Ercole sul colle di S. Vittorino, sede del vicus Forensis: l’edificio, 
di epoca tardorepubblicana, potrebbe infatti essere sorto in corrispondenza di un più 
antico luogo di culto se fosse giusta l’attribuzione a questa area del deposito votivo di 
dodici bronzetti erculei conservati al Museo dell’Aquila datati tra la prima e la tarda età 
ellenistica1595. Alla presenza di un’area sacra già in epoca preromana potrebbe poi far 
pensare la vicinanza dell’edificio di culto ad elementi naturali quali una fonte e delle 
grotte1596. 
La proposta che qui si avanza è che la diffusione del culto erculeo nel Reatino, 
nell’Amiternino e in area pretuzia in epoca tardorepubblicana sia da collegare con le 
trasformazioni, da intendersi nel senso di un’imitazione del modello urbano1597, che 
investirono le aree strutturate per pagi e vici già nel corso del II secolo ma soprattutto 
dopo la guerra sociale e la concessione della cittadinanza a tutti gli italici, e che forse 
portarono ad una capillare ripresa in forme monumentali del culto erculeo legato sin 
dall’epoca preromana alla principale risorsa economica delle aree prese in esame, la 
pastorizia1598. A possibile conferma di questa proposta interpretativa va ricordato che 
proprio nella fase posteriore alla guerra sociale si assiste alla monumentalizzazione ed 
alla realizzazione di due dei principali santuari erculei dell’area centro-italica. Tra la 
guerra sociale e la metà del I sec. a.C. viene infatti datato il rifacimento del santuario di 
Ercole Curino sul Monte Morrone, nei pressi di Sulmona. Il santuario, sorto secondo 
Letta come santuario paganico1599, venne dotato nella fase iniziale del I sec. a.C. di un 
piazzale porticato su tre lati, operazione che previde la realizzazione di grandi 
                                                 
1593 STRAZZULLA 2006, p. 92. 
1594 CIL IX, 3513=I2, 756=ILS 4906=ILLRP 508. A proposito vd. LA REGINA 1967-68, pp. 393-396; 
LETTA 1992, p. 112. 
1595 Vd. infra, cap. II, scheda 13. 
1596 Vd. infra, cap. IV, p. 277. 
1597 A proposito vd. soprattutto LETTA 1993. 
1598 Si veda ad esempio PASQUINUCCI 1990. 
1599 LETTA 1992, p. 116. 
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sostruzioni in opera incerta e quasi reticolata che fecero assumere al luogo di culto una 
facies simile a quella dei santuari laziali di poco più antichi1600. Sempre nella prima 
metà del I sec. a.C. venne realizzato il santuario di Ercole ad Alba Fucens, costituito da 
un’ampia piazza, identificata con il forum pecuarium della colonia, in fondo alla quale 
era un piccolo sacello nel quale fu rinvenuta la nota statua di Herakles Epitrapezios1601. 
Nei due casi sembrerebbe dunque emergere la volontà di rifarsi, per quanto riguarda la 
monumentalizzazione del santuario di Ercole Curino a Sulmona, al modello 
architettonico dei santuari laziali, mentre, relativamente al santuario di Alba Fucens, al 
modello funzionale del Foro Boario di Roma con il tempio del dio inserito all’interno 
del mercato capriovino, come sembra essere ulteriormente confermato dalla seducente 
proposta di M. Torelli secondo cui la statua di Ercole proveniente da Alba Fucens 
costituirebbe la copia della statua di culto dell’Ara Massima1602. I due casi presi in 
esame, dunque, sebbene vadano distinti visti i differenti contesti in cui sorgevano, il 
santuario di Ercole Curino in posizione extraurbana e forse in rapporto, almeno 
inizialmente, con i vici e i pagi del territorio1603, il santuario di Alba Fucens all’interno 
della colonia, mostrano bene la tendenza che si diffonde soprattutto dopo la conclusione 
della guerra sociale. 
Ovviamente, anche questa ipotesi che collega la grande ripresa, anche in forme 
monumentali, del culto erculeo in epoca tardorepubblicana alle trasformazioni che 
investono, soprattutto dopo la guerra sociale, l’area centro-italica, non ha la presunzione 
di ritenersi risolutiva, in quanto ha il grande limite della parzialità della documentazione 
presa in esame, ma si pone come proposta di lavoro che necessita un ampliamento e un 
approfondimento dell’indagine sulle connessioni tra luoghi di culto, non solo erculei, e 
insediamenti per abitati sparsi perlomeno in tutta l’area sabellica, connessione che, in 
almeno due casi, quello de templi di S. Maria a Vico e di S. Rustico di Basciano, è stato 
possibile riconoscere ancora in età imperiale. 
Soffermandoci sull’analisi degli aspetti cultuali desumibili dalle singole attestazioni 
di culto, non si mancherà di notare che il documento che ha maggiormente attirato la 
nostra attenzione è stata la cosiddetta ara di Lucius Munius1604. Nel monumento, infatti, 
                                                 
1600 Vd. ad esempio LA TORRE 1989; VAN WONTERGHEM 1992, p. 329. Sui santuari del Lazio in 
epoca repubblicana vd. COARELLI 1987. 
1601 Si vedano in generale DE VISSCHER 1961; DE VISSCHER-MERTENS-BALTY 1963; BALTY 
1969; COARELLI-LA REGINA 1984, p. 87; VAN WONTERGHEM 1992, pp. 330-331. 
1602 TORELLI 1993, pp. 111 ss. 
1603 LETTA 1992, p. 116. 
1604 Vd. infra, cap. II, scheda 5. 
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Ercole era rappresentato in abiti femminili, rappresentazione che è sembrato più 
opportuno ricollegare non ai miti ambientati in Lidia, regno di Onfale, e a Cos in cui 
Eracle si traveste da donna, ma alla notizia di Giovanni Lido secondo cui a Roma il 3 
aprile si celebrava una festa “misterica” di Hercules Victor durante la quale gli uomini 
si travestivano da donne1605. Il culto reatino potrebbe dunque costituire un calco di 
quello romano. 
Un’altra epigrafe, quella dei cultores Herculis di S. Maria a Vico, documenta la 
celebrazione di banchetti funebri nel tempio erculeo del vicus Stramentarius. Lo 
svolgimento di un tale rito all’interno di un tempio erculeo trova una spiegazione sia 
nella centralità del banchetto nel culto di Ercole in Italia, sia nella natura ctonia e 
funeraria del dio1606. 
Un’ultima menzione la merita ancora il tempio nei pressi di Montorio al Vomano 
dedicato ad Ercole e Venere. In questa sede è stato ipotizzato d’identificare le divinità 
titolari del luogo di culto con l’Hercules Invictus e la Venus Victrix pompeiana: il 
tempio venne infatti costruito nell’anno del secondo consolato di Pompeo e Crasso, il 
55 a.C., anno in cui Pompeo, a seguito del trionfo su Mitridate, dedicò a Roma il tempio 
di Venus Victrix in summa cavea del suo teatro e, forse, anche il restauro dell’aedes 
Herculis Invicti nel Foro Boario. Potrebbe quindi non essere casuale la coincidenza tra 
la data della dedica dei templi pompeiani e quella della realizzazione del luogo di culto 
di Montorio. I possibili legami tra gens Pompeia e territorio pretuzio nel periodo che 
precede la guerra civile con Cesare potrebbero appoggiare questa ipotesi1607.   
 
  








                                                 
1605 Lyd., Mens. IV, 67. A proposito vd. infra, cap. IV, pp. 245 ss. 
1606 Vd. infra, cap. IV, pp. 299 ss. 
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                              Figura 1. Segmento della Tabula Peutingeriana con rappresentazione 










                                        Figura 1. Trascrizione dell’epigrafe della via 















                                     
Figura 1. La zona della Colonia Agricola                                      Figura 2. Colonia Agricola  
Romana (da QUILICI GIGLI 1981).                                              Romana: statuetta fittile di Ercole 




                                                                
Figura 3. Colonia Agricola                                                              Figura 4. Colonia Agricola     
Romana: testa femminile                                                                  Romana: frammento di testa 
fittile (da QUILICI GIGLI 1981).                                                    fittile (da QUILICI GIGLI 1981).        











                                                                                    
Figura 1. Colonia Agricola                                                               Figura 2.  Colonia Agricola  
Romana: frammento di testa                                                              Romana: frammento di maschera 
di bambino (da QUILICI                                                                   facciale (da QUILICI 





                                                                 
Figura 3. Colonia Agricola                                                              Figura 4. Colonia Agricola 
Romana: statuetta di offerente                                                          Romana: statuetta di Diana 












                                                                     
Figura 1. Colonia Agricola                                                       Figura 2. Colonia Agricola Romana: 
        Romana: statuina femminile                                                      frammento di statuina con lira 





                                                                         
Figura 3. Colonia Agricola                                                       Figura 4. Colonia Agricola 
Romana: torso di bambola                                                         Romana: frammento di statuina di 






















                                                             
Figura 1. Colonia Agricola                                                        Figura 2. Colonia Agricola Romana: 
        Romana: testina virile o                                                              testina femminile (da QUILICI 





                                                                  
Figura 3. Colonia Agricola                                                         Figura 4. Colonia Agricola 
Romana: testina femminile                                                          Romana: testina femminile   
(da QUILICI GIGLI 1981).                                                         (da QUILICI GIGLI 1981). 
 
 
                                                            
                                                      Figura 5. Colonia Agricola  
                                             Romana: testina femminile     
                                                      (da QUILICI GIGLI 1981). 










                                                              
Figura 1. Colonia Agricola                                                               Figura 2. Colonia Agricola 
Romana: statuetta di erote su                                                             Romana: statuetta di satiro 







                                                          
Figura 3. Colonia Agricola Romana:                                    Figura 4. Colonia Agricola Romana: 
frammento di maschera leonina                                             statuina di delfino (da QUILICI            






















                                                    
Figura 1. Colonia Agricola                                                Figura 2. Colonia Agricola 
Romana: piccolo fiore                                                         Romana: mano che regge un oggetto, 
 fittile (da QUILICI GIGLI                                                 forse una palla (da QUILICI 
1981).                                                                                  GIGLI 1981). 
 
 
        
       Figura 3. Colonia Agricola Romana, votivi anatomici: una mano e tre piedi 




     Figura 4. Colonia Agricola Romana, votivi anatomici: una mammella, un utero e  













                                
    Figura 1. Colonia Agricola Romana:                              Figura 2. Colonia Agricola Romana: 
   statuetta di colomba                                                          attingitoio miniaturistico a vernice nera  











                                                               
Figura 3. Colonia Agricola Romana:                                   Figura 4. Colonia Agricola Romana: 
skyphos miniaturistico                                                           vasetto biconico (da QUILICI GIGLI                              



























                    Figura 1. Cures Sabini: frammento di «Heraklesschale» (da MUZZIOLI 1980). 
 
 
                   














Figura 1. Disegno di Pirro Ligorio dell’ara di Lucius Munius con Ercole rappresentato in abiti 





                                           
      Figura 2. Disegno di Ligorio.                   Figura 3. Contigliano, Colle di Santo: iscrizione con 
      Particolare di Ercole (da                            dedica al Pater Reatinus (da REGGIANI 1990) 
      VERZÁR BASS 1985). 










               Figura 1. Rieti, pianta archeologica. Con il pallino rosso è indicato il luogo di 
               rinvenimento dell’iscrizione con dedica a Giove Ottimo Massimo, Minerva, 







                                                 
                                                   Figura 2. Rieti: altare con dedica a Giove Ottimo 
                                          Massimo, Minerva, Fortuna ed Ercole 








                                      
                                       Figura 1. Carta con indicazione della posizione topografica 






                                                          
Figura 2. Costa S. Martino:                                                           Figura 3. Costa S. Martino: 
bronzetto di Hercules Libans                                                         pendente di collana in ambra 
        (da VIRILI 2007).                                                                          a protome femminile (da       
                                                                                                               VIRILI 2007). 













                                             
Figura 1. Ascoli Piceno, Museo                                                      Figura 2. Ascoli Piceno, Museo  
Archeologico: bronzetto di Ercole in                                               Archeologico: bronzetto di Ercole                                      
assalto (da COLONNA 1970).                                                         in assalto (da COLONNA 1970). 





                                             
     Figura 3. Ascoli Piceno, Museo                                         Figura 4. Offida, necropoli: situla   
    Archeologico: bronzetto di Ercole in                                  bronzea con rappresentazione della lotta       
     assalto (da COLONNA 1970).                                            tra Ercole e il leone nemeo (foto L. 








                           
Figura 1. Amiternum (?): bronzetto                                           Figura 2.  Amiternum (?): bronzetto  
di Ercole in assalto                                                                     di Ercole in assalto 








                                                          
Figura 3. Amiternum (?): bronzetto                                           Figura 4.  Amiternum (?): bronzetto  
di Ercole in assalto                                                                     di Ercole in assalto 












                                    
Figura 1. Amiternum (?): bronzetto                                           Figura 2.  Amiternum (?): bronzetto  
di Ercole in assalto                                                                     di Ercole in assalto 






                                                 
Figura 3. Amiternum (?): bronzetto                                           Figura 4.  Amiternum (?): bronzetto  
        di Ercole in assalto                                                                     di Ercole in assalto 











                                  
Figura 1. Amiternum (?): bronzetto                                           Figura 2.  Amiternum (?): bronzetto  
di Ercole in assalto                                                                     di Ercole in assalto 








                                                   
Figura 3. Amiternum (?): bronzetto                                           Figura 4.  Amiternum (?): bronzetto  
        di Ercole in assalto                                                                     di Ercole in assalto 









                                              
        Figura 1.  Amiternum, teatro:                                       Figura 2. S. Vittorino, chiesa di S. Michele: 
        erma di Ercole (da BIOLCHI 1938).                             iscrizione murata (foto L. Tripaldi). 





                                 
                              Figura 3. S. Vittorino, cripta della chiesa di S. Michele: iscrizione                                       










Figura 1. S. Vittorino, cripta della chiesa di S. Michele: iscrizione murata capovolta  







                                                                   
                                         Figura 2. S. Vittorino: base con dedica dei vicani 























                                      
    Figura 1. Cese: pilastrino con                                                Figura 2. Cese: base che ricorda la dedica   
    dedica ad Ercole (da                                                               di un’ara a Silvano ed Ercole (foto L.  
























                                                                                           
                                                   Figura 1. Roio Piano: base che ricorda la  
                                                   dedica della decima ad Ercole  





                          
                            Figura 2. Montorio al Vomano: pianta del tempio di Ercole  












Figura 1. Montorio al Vomano: cella con pavimento musivo del tempio di Ercole (da 
SUSINI 1969). 
                       
 
 
                                                                                                                                    
           
  Figura 2. Montorio al Vomano: particolare dell’iscrizione musiva della cella del tempio di Ercole  










Figura 1. S. Maria a Vico: lastra con decreto dei cultores Herculis (da STRAZZULLA 2006). 
 
         
              Figura 2. S. Rustico di Basciano: il tempio di Ercole nel vicus (da STRAZZULLA 2006). 










                  Figura 1. S. Rustico di Basciano: pianta e sezione del podio del tempio di Ercole   




                                   
Figura 2. S. Giovanni in Galdo: pianta del santuario                 Figura 3. S. Rustico di Basciano: base con                      










                                                 
    Figura 1. S. Rustico di Basciano: lastra                                      Figura 2. S. Rustico, tempio: 
    iscritta che ricorda la dedica di un’ara da                                    sima (da MUSCIANESE 







                                                     
      Figura 3. S. Rustico, tempio:                                             Figura 4. S. Rustico, tempio: antepagmenta  
      cornice traforata di coronamento                                        con elementi vegetali a stecca (da   
      (da MUSCIANESE                                                             MUSCIANESE CLAUDIANI 2006). 



















                                   
Figura 1. S. Rustico, tempio:  antepagmenta                          Figura 2. S. Rustico, tempio: lastra 
con palmette entro spirali (da MUSCIANESE                        con &ike su biga (da MUSCIANESE                                               
CLAUDIANI 2006).                                                            .   CLAUDIANI 2006).                                         
 
 
                                              
Figura 3. S. Rustico, tempio: antefissa                                            Figura 4. S. Rustico, tempio: antefissa  
a Potnia Theron (da MUSCIANESE                                               a Potnia Theron (da MUSCIANESE      





                                              
                              Figura 5. S. Rustico, tempio: altorilievo con 
                         quadriga (da MUSCIANESE CLAUDIANI 2006). 











           
              Figura 1. Tempio di S. Rustico, frammenti della decorazione frontonale: Minerva su 
              trono, figura maschile efebica e gamba probabilmente femminile (da STRAZZULLA 








                                                       
                                               Figura 2. S. Rustico, tempio: altorilievo frammentario 
                                               raffigurante probabilmente la base del trono di Minerva (da 
















                                      
                             Figura 1. S. Rustico di Basciano: pianta della cosiddetta stipe votiva (da 









                
Figura 2. S. Rustico, c.d. stipe votiva:                         Figura 3. S. Rustico, c.d. stipe votiva: 
coppa e vaso su alto piede a vernice nera                      patere a vernice nera (da 
















                  
Figura 1. S. Rustico, c.d. stipe votiva:                               Figura 2. S. Rustico, c.d. stipe votiva: 
patere a vernice nera (da MUSCIANESE                           tazza e coppa a vernice nera (da  






                    
Figura 3. S. Rustico, c.d. stipe votiva:                             Figura 4. S. Rustico,c.d. stipe votiva: 
pissidi a vernice nera, una graffita (da                              lagynoi in ceramica depurata (da 
MUSCIANESE CLAUDIANI 2006).                              MUSCIANESE CLAUDIANI 2006). 
 
 
                                                                                                      
Figura 5. S. Rustico, c.d. stipe votiva:                                         Figura 2. S. Rustico, c.d stipe votiva: 
 anfora in depurata acroma                                                            bacile (da MUSCIANESE  








                                    
Figura 1. S. Rustico, c.d. stipe votiva:                                    Figura 2. S. Rustico, c.d. stipe votiva:  
vaso plastico in forma di gallo (da                                           vaso plastico in forma 
MUSCIANESE CLAUDIANI 2006).                                     di anus ebria (da MUSCIANESE 










                                              
Figura 3. S. Rustico, c.d. stipe votiva:                                 Figura 4. S. Rustico, c.d. stipe votiva: 
arula fittile con rappresentazione di                                      arula fittile con rappresentazione di 
Amazzonomachia (da MUSCIANESE                                 Dioniso o Menade su pantera (da 












                             Fig. 1. Atri, necropoli: specchio con  raffigurazione 
                                        del ratto di Mlacuch  ad opera di Herecele (da THOMSON 
                                        DE GRUMMOND 1982). 
                                                 
 
 
                                            
                                                Fig. 2. Disegno dello specchio di Atri (da  
                                                MASTROCINQUE 1993). 
